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O propósito deste breve trabalho é o de (re)ler o que aconteceu em Fá-
tima (capítulo 3) à luz do aprofundamento (subcapítulo 2. 2.) dos elementos 
essenciais das teses de “Visionen und Prophezeiungen” (subcapítulo 2. 1.) a partir 
do pensamento teológico mais amplo de Karl Rahner. Em particular, o que o 
mesmo refere a respeito: das experiências espirituais (subcapítulo 1. 1.); dos 
sentidos espirituais (subcapítulo 1. 2.); e da tradução verbal das experiências 
espirituais (subcapítulo 1. 3.). Para este fito estudaremos os principais textos 
de Rahner que abordam estas três últimas temáticas, bem como “Visionen und 
Prophezeiungen” e, evidentemente, a “Documentação Crítica de Fátima” que tem 
sido editada desde o ano de 1992.
Abstract
The purpose of this brief work is to (re) read what happened in Fatima 
(chapter 3) in the light of the deepening (subchapter 2. 2.) of the essential ele-
ments of the theses of "Visionen und Prophezeiungen" (subchapter 2. 1.) of Karl 
Rahner. In particular, what it refers to in respect of: spiritual experiences (sub-
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chapter 1. 1.); of the spiritual senses (subchapter 1. 2.); and the verbal translation 
of spiritual experiences (subchapter 1. 3.). For this purpose we will study the 
main texts of Rahner that address these last three themes, as well as "Visionen 
und Prophezeiungen" and, of course, the "Critical Documentation of Fatima" 
that has been published since 1992.
Introdução
No ano de 1952, em Innsbruck e pela mão da editora Tyrolia, surge ante 
o grande público um pequeno livro de Karl Rahner intitulado “Visionen und 
Prophezeiungen”. Reeditado, seis anos depois, como o número quatro da co-
lecção “Quaestiones disputatae” da editorial Herder de Freiburg im Breisgau 
– reeditado em Sämtliche Werke, vol. 7, 208-276 –, tratou-se de uma lufada de 
ousadia na ponderação teológica e, igualmente, psicológica acerca, como o seu 
título bem indica, das visões e profecias no contexto das revelações privadas. 
O texto, enxuto e criterioso na sua natureza, dificilmente deixaria de provocar 
reacções, não menos por referir-se de um modo pouco crédulo acerca de todo 
um conjunto de visões e profecias que eram estimadas e queridas pela Igreja 
em geral e pelos fiéis em particular.
No decurso dessa obra, Karl Rahner elabora um conjunto de apreciações-
sobre as manifestações de Fátima. Apreciações estas que surgem, quer direc-
tamente – quando relacionadas explicitamente com a sua exposição –, quer 
indirectamente – quando surgindo, por exemplo, a jeito de ilustração de alguma 
das suas posições. Pois bem, a verdade é que por um conjunto de motivos – uns 
já entretanto superados (como, por exemplo, a ausência de uma edição crítica 
da documentação sobre Fátima), outros que ainda merecem ponderação atenta 
(como o sentido da revelação antecipada de segredos que só mais tarde poderiam 
ser dados a conhecer) –, a visão global que sai de tais apreciações é de uma certa 
desvalorização, que teve considerável repercussão no âmbito teológico católico 
e não só, do sucedido naquela pequena terra de Ourém.
Neste contexto, o propósito deste breve trabalho é o de (re)ler o que aconteceu 
em Fátima (capítulo 3) à luz do aprofundamento (subcapítulo 2.2) dos elementos 
essenciais das teses de “Visionen und Prophezeiungen” (subcapítulo 2.1) a partir do 
pensamento teológico mais amplo de Karl Rahner. Em particular, o que o mesmo 
refere a respeito: das experiências espirituais (subcapítulo 1.1); dos sentidos espiri-
tuais (subcapítulo 1.2); e da tradução verbal das experiências espirituais (subcapítulo 
1.3). Para este fito estudaremos os principais textos de Rahner que abordam estas 
três últimas temáticas, bem como “Visionen und Prophezeiungen” e, evidentemente, 
a “Documentação Crítica de Fátima” que tem sido editada desde o ano de 1992.
E isto tudo de modo a tentarmos mostrar duas coisas. Em concreto: por 
um lado, como as teses rahneriana, quando devidamente cruzadas com tais 
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documentos, permitem uma avaliação objectiva francamente positiva do suce-
dido, e, por outro e igualmente, abrir a sua compreensão de “visão profética” 
de uma acepção do seu relevo meramente sincrónico ao evento em si, a uma 
outra que admite que tal relevância pode ser igualmente impactante de modo 
diacrónico, com tudo o que isso comporta para a nossa contemporaneidade. 
Uma contemporaneidade a atravessar uma época de evidente crise social e 
religiosa não só derivada de um ateísmo mais ou menos encapotado provindo 
mormente dos “mestres da suspeita”, mas ainda de uma perda da significação 
social do cristianismo nessas novas “Rússias” em que converteram algumas 
das sociedades ocidentais. 
1. Prolegómenos rahnerianos 
1. 1. A experiência espiritual de acordo com Karl Rahner
Afirmar que o pensamento de Karl Rahner é complexo, já nem merece-
ria uma frase como esta que aqui estamos a escrever. Contudo não podemos 
não começar esta subsecção do presente estudo senão com este rememorar 
que, aliás, poderia estar presente em todas as demais. Rahner é complexo 
no seu pensamento; Rahner é complexo no evoluir do mesmo. Sintomático 
disto mesmo, é o tratamento rahneriano do tema da experiência espiritual; 
quer dizer, da vivência humana da sua relação mais profunda com o Mistério 
do Deus-Amor que permeia toda a realidade e, diante d’Este, com todos os 
elementos constitutivos dessa última. Vejamos isto com alguma ponderação: 
aquela que, tendo em vista os objectivos últimos deste trabalho, os limites do 
mesmo nos permitem.
De notar, desde logo, que, quando o nosso pensador fala, na sua herme-
nêutica antropológica e nomeadamente no seu artigo “Gotteserfahrung heute”, 
de “experiência (espiritual) humana”, pretende entender esta na medida em 
que é constituída por duas dimensões que se encontram numa simbiose in-
terdependente. Em concreto: uma dimensão transcendental e uma dimensão 
categorial. A primeira, tratada com detalhe em “Erfahrung des Geistes”, está 
associada a um nível de consciência mais nuclear e ante- e supra-histórico 
e face a um Deus enquanto horizonte da consciência. A segunda, essa, está 
ligada a um nível mais reflectido e conceptualizado, que permite ao sujeito 
conhecer aquele nível transcendental a priori e ante um Deus que, como ele 
poderá chegar a vislumbrar cientemente, é uma Presença activa e efectiva em 
todas as coisas.
Dito isto e para avançarmos com segurança, é necessário ter em conside-
ração que Deus, para o nosso teólogo, é a fonte, simultaneamente imanente e 
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transcendente ao sujeito humano, que flui, qual fluxo de amor, a partir do centro 
da existência do mesmo. Sendo assim e desde o ponto de vista radicalmente 
antropológico da sua teologia ascensional, toda a experiência humana está 
incessantemente relacionada, de modo apriorístico, com uma soberana Auto-
-comunicação (Selbstmitteilung) divina capaz de, como se lê demoradamente 
em “Hörer des Wortes”, ser recebida pelo sujeito. Vale dizer: uma incessante 
experiência comum e interior de uma graça enquanto Deus a oferecer-Se, e que, 
como pré-apreensão do ser (Vorgriff	aus	esse) – e assim de Deus – está no cerne de 
qualquer identidade e operatividade humana no mundo categorial e histórico 
para onde está a ser, de modo ineludível e inapelável, atirado (Geworfenheit).
A mencionada experiência, para o nosso autor e enquanto vivência de 
uma auto-atestação interior de um existencial sobrenatural (übernatürliche 
Existential) sempre na ordem da graça (gnadenhafte) que não está em ruptura 
com um natural já ele também agraciado, possui um carácter singular que não 
pode ser obviado. Na realidade, toda a aproximação do sujeito a Deus – ou 
melhor, todo o deixar-se, por parte do sujeito, aproximar-se d’Este –, implica 
um conhecimento, temático ou mais frequentemente atemático, do Deus-Amor 
que jamais é estranho àquele. Este conhecimento, por seu lado, só é possível 
em conjunção com um conhecimento, de certo modo concreto e conceptual, do 
sujeito sobre si mesmo como um espírito que, por mais que as suas experiências 
imediatas sejam importantes – como iremos verificar mais à frente –, transcen-
de, também fruto da actuação transcendental de Deus que o faz experienciar 
a graça, o Mundo de tais experiências, que se volvem para aqueles objectos 
particularmente conhecidos pelos sentidos corporais.
Com isto bem presente, note-se que aquele aduzido conhecimento de Deus 
dilata-se na directa proporção do desconhecimento – ou, mais rigorosamente, 
incompreensibilidade – de Deus, do mesmo modo que quanto mais hélio de in-
sere num balão, maior é a superfície de contacto deste com aquilo que o envolve. 
Na realidade, Deus, embora esteja sempre presente ao sujeito inclusivamente 
como condição de possibilidade de todo o conhecimento do mesmo, furta-Se 
incessantemente a ser um qualquer objecto gnosiológico do mesmo. E este facto 
devido à sua infinita transcendência – que, por sinal, é o que Lhe permite ser 
imanente a uma Criação sem com ela se misturar, antes fazer inclusive do ser 
humano aquilo que sucede a Deus quando decide ser não-deus. 
Neste complexo processo, não há garantia alguma de compreensão, mas 
um comprometimento íntimo e impenetrável com o Deus que é o Mistério de 
Amor Santo que, em última análise e apesar daquela necessidade de empenho 
conceptualizante, está além da compreensão e dos conceitos de qualquer ser 
humano. Deus, então, como o horizonte transcendental que, por um lado, é 
a tela a partir da qual tudo é apreendido, conhecido e amado de um modo 
particular ou categorial, e, por outro lado, é vislumbrado no conhecimento das 
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coisas concretas. Isto, como é relativamente acessível de verificar, alude para a 
conjugação da acessibilidade de Deus com a incompreensibilidade do Mistério 
que é o Amor que Ele mesmo é.
Constata-se, por conseguinte, que toda a vivência espiritual do sujeito é 
dadora de um certo conhecimento de Deus que é possibilitado, num contexto que 
decorre da Auto-comunicação divina e da orientação – ou destinação (Worauf) 
– humana para a transcendência, pela reflexão do mesmo sobre as condições 
concretas da sua existência. O modo de um sujeito experimentar Deus é através 
do mistério, incitador de toda a superação, que é esse mesmo sujeito ante à tela 
de fundo que é a, sempre maior, linha do horizonte constituída pelo verdadeiro 
Mistério único e original em que tal mistério subordinado subsiste. Efectiva-
mente, apesar de Deus ser absolutamente transcendente a todo e qualquer ser 
humano, este experiencia-O realmente na quaotidianamente de um Mundo 
permeado pela graça, precisando apenas de aprender a reconhecer e assumir 
o encontro com o transcendente enquanto aquele para o qual (Woraufhin) está 
volvido: aquele que o constitui e Aquele que Deus é. Note-se, ainda que de pas-
sagem, que se não o fizer, nem sequer atematicamente ao aceitar a sua natureza 
de mistério referido ao Mistério, estará, como se pode ler em “Zur Theologie der 
Menschwerdung”, a frustrar a sua natureza e a sua pessoa.
Neste enquadramento, aquela mencionada reflexão e este aduzido reconhe-
cimento podem verter-se sobre qualquer uma de tais condições, num espectro 
relativamente contínuo de qualquer vivência genuinamente humana: da mais 
banal à mais extraordinária. De qualquer modo, nos seus escritos, o nosso 
pensador parece apontar, notavelmente no artigo “Theologische Überlegungen zu 
Säkularisation und Atheismus” e no livro “Erfahrung des Geistes”, sobretudo para 
duas ocorrências genéricas capitais. Por um lado, aquelas em que tudo parece 
falhar ao sujeito que, nas mesmas, experimenta a impotência da sua condição 
de criatura (Kreaturlichkeit) e que, assim, se vê confrontado com uma, a partir 
daí, possivelmente incessante busca de sentido face ao silêncio e a aparente 
ausência de Deus; por outro, aqueloutras constituídas pelas decisões activas e 
voluntárias de amor generoso, e até sacrificial, pelos demais na senda do feito, 
quer o sujeito o saiba ou não, por Jesus enquanto o Homem por antonomásia.
Aqui é essencial dar a nossa atenção a três naturezas muito importantes: 
a própria natureza de Deus; a própria natureza do ser humano; e, enfim, a 
natureza do conhecimento deste último. A primeira faz com que Deus eleve a 
corporeidade anímica humana a uma esfera espiritual; a segunda, particular-
mente tratada pelo nosso teólogo na sua obra “Grundkurs des Glaubens”, faz, 
naquilo que constitui a condição básica (Grundbefindlichkeit) do ser humano, com 
que este seja radicalmente transcendente ou aberto, e indefinidamente vagante 
e insatisfeito (mas não lacunar) na sua epectasis, à experiência do próprio Deus; 
e a terceira, que decorre da confluência daquelas duas outras naturezas. É jus-
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tamente devido a estes três elementos, que o ser humano vê-se na possibilidade 
de se encontrar na charneira de um evento nuclear.
Este evento nuclear imediatamente antes aduzido, é um evento graças ao 
qual, naquelas ocorrências capitais e incontornáveis e fora de toda a raridade 
– não menos porque ser-se humano é estar aberto à possibilidade transcen-
dental do acolhimento da Auto-comunicação de Deus –, o sujeito se descobre 
inclinado para a liberdade da graça e orientado para o Mistério último. Isto é 
e respectivamene, do, e para o Amor que Deus é a entregar-Se ilimitadamente 
sem deixar de ser Quem é. Como vemos, Rahner aponta para circunstâncias 
em que o sujeito precisa de, deliberadamente, agir com uma liberdade liberta 
que faz do próprio amor uma forma, quiçá a mais excelsa, de conhecimento na 
linha do «amor ipse notitia est» dos grandes místicos medievais, de Gregório 
Magno a Guilherme de Saint-Thierry.
Em consequência do aduzido, ser-se o sujeito de uma experiência espiritual 
mais ou menos intensa, não é existir num Mundo diferente do actual e feno-
menologicamente percepcionado no dia-a-dia de cada um. E não o é porque, 
desde logo, só no, e pelo, Mundo é que o ser humano vive, conhece e vivência 
espiritualmente. É, antes, viver de um modo mais intuitivamente unido ao 
Deus-Amor através do seu envolver-se no Mundo. Uma união que, segundo 
Rahner a ponderar a natureza infinitamente discreta do que é tal Amor a partir 
igualmente do que é o mais autêntico amor humano, pode passar inadvertida 
àquelas pessoas que não deixam a carapaça opaca do seu egoísmo ser pene-
trada pelo Mistério do Deus que é tal Amor. E não o deixam atravessar porque 
se furtam, a confrontar com o Insondável que pode ser abordado sob forma 
de questões formuladas ao silêncio do Deus-Amor naquilo que configura, em 
sentido veraz e mesmo que quem as formula o ignore, uma prece.
O que se acabou de referir não é irrelevante. Com efeito, o Deus que é 
encontrado diariamente, através dos eventos espaço-temporais cognoscíveis 
pelo homem enquanto estando no Mundo, é igualmente Aquele a Quem se 
reza, podendo-se, assim e se o fizer conscientemente, entrar num encontro 
mais intenso com o Transcendente. O silêncio de Deus é, assim, como que a 
fina navalha em que as palavras inquiridoras do sujeito, seja pelo sentido, seja 
pelo próprio Deus incompreensível – que Rahner denomina, às vezes, pelo 
nome neutro de Sem-Nome (Namenlose) –, levam este a encontrar-se com o 
amor necessário para fazer um acto teologal de fé, esperança e sobretudo amor. 
Um acto que transforma a percepção incoativa, atemática, imediata(mente 
mediada) e pré-conceptual de Deus num pensamento mais substancial sobre 
Este, passando-se do descrevê-Lo a poder dar razões da sua relação com o 
do Mesmo.
Uma vez tornada consciente esta relação espiritual com Deus, o sujeito 
passa a ser um cristão, temático ou atemático – ou anonymen Christen na expres-
Rahner, “Visionen und Prophezeiungen” e as marianofanías da Cova da Iria 119
são do nosso autor. Só quando o mesmo vive esta realidade de modo explícito é 
que passa a viver, sempre num Cristo Jesus – que, enquanto a Palavra de Deus 
incarnada, é o eixo da relação transcendental de Deus com o sujeito e vice-versa 
e, assim, Aquele em Quem se encontra tudo o que Deus e o ser humano buscam 
– no Cristianismo. Quer dizer, e tal como Rahner expõe na voz “Inkarnation” da 
enciclopédia “Sacramentum Mundi”, no evento escatológico e histórico definitivo 
da Auto-comunicação de Deus ao ser humano na dimensão do interior daqui 
(Inseitigkeit). Mas não só: igualmente, e no que abrirá a matriz à possibilidade 
humana da experiência de correspondência (Entsprechungserfahrung) ao dom 
divino, a mais excelsa resposta deste àquela.
Como se verifica, para o nosso teólogo, há um continuum entre a experiência, 
de algum modo metafísica, de Deus como cenário do conhecimento até à expe-
riencia teologal do Mesmo como Amor que é Trindade e vice-versa. Experiência 
esta, que, ao ser feita consciente e desenvolvida pela abertura radical e profunda 
do crente à sempre primigénia graça de Deus, faz do mesmo um místico. E um 
místico, não só em sentido lato – pois para o nosso autor todo o ser humano, pela 
experiência da graça, é um homo mysticus –, mas em sentido rigorosamente estrito. 
Isto não comporta uma ruptura com a normalidade, não monótona, da vida e a 
entrada num contexto de fenómenos extraordinários. Nada disso: ser-se místico 
em sentido restrito significa o sujeito passar a viver na esfera mais elevada da 
dimensão espiritual; aquela em que todas as suas faculdades intelectivas, voliti-
vas, afectivas e operativas estão orientadas – de modo decidido, intuitivamente 
cônscio e centrífugo – para vivenciar o Amor que Deus é.
Para o nosso teólogo, neste contexto e como disse Inácio de Loyola – indo 
na esteia, consciente ou não, de Matilde de Magdeburgo –, o sujeito tornar-se ca-
paz de ver a Deus em tudo e a tudo em Deus. E isto numa pessoalíssima atitude 
responsorial face ao Mistério do Deus-Amor que, garantindo a existência de um 
cristão do futuro tal como lemos em “Frömmigkeit heute und morgen”, o abre à única 
consolação divina por excelência. A saber: a, nas palavras mais uma vez de Inácio 
de Loyola, «consolação sem causa precedente» ou, em termos que esta subsecção já 
tornaram bem nossos conhecidos, transcendente, pré-conceptual e pré-categorial. 
Aqui regressaremos já de seguida na próxima subsecção deste estudo.
1. 2. Os sentidos espirituais segundo Karl Rahner
Conforme foi possível verificar na anterior subsecção deste trabalho, Karl 
Rahner postula a possibilidade de uma experiência de Deus aquém e além da 
provinda da mera percepção sensorial corpórea dos objectos categoriais. Neste 
sentido e sobretudo quando nos reportamos a vivências espirituais e (ou) místicas 
– e, dentro destas últimas, as especialmente estritas –, o nosso autor coloca-nos 
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na senda da tentativa de compreensão de como ele mesmo refere que o sujeito 
vive o divino. Ainda que Rahner não seja particularmente constante acerca desta 
temática ao longo da sua obra, parece-nos que a temática dos sentidos espirituais 
é particularmente elucidativa. Uma temática desenvolvida explicitamente em 
alguns dos seus primeiríssimos estudos e que, em nosso entender, permaneceu 
como o caudal de fundo invisível de muito do que por ele será dito depois – 
também acerca do que já foi visto precedentemente neste estudo. 
Este não pode ser o local para uma aturada análise da ponderação rahne-
riana acerca das opiniões – já de si parciais e demasiado encapsuladas numa 
mentalidade já firmemente escolástica – de Boaventura de Bagnoregio sobre 
os sentidos espirituais, que estão, em parte considerável, na base da própria 
compreensão do nosso pensador sobre estoutros. Contudo é importante que 
se faça o reparo que Rahner, notavelmente em “La	doctrine	des	‘sens	spirituels’	
au Moyen-âge: en particulier chez saint Bonaventure” e “Der	Begriff	der	ecstasis	bei	
Bonaventura”, distorce, de certo modo, o pensamento daquele Doutor da Igreja. E 
esta realidade com o fito de, a partir da sua leitura de alguns deste – particular-
mente partes do “Breviloquium” e do “Itinerarium mentis in Deum” –, conformar 
aquele pensamento com o panorama de fundo das suas preocupações teológicas, 
algumas das quais já expusemos previamente.
Pois bem, depois deste duplo brevíssimo introito a este sub-apartado, 
passemos a dar a nossa atenção ao que é essencial para o nosso estudo. Se-
guindo uma longa tradição teológico-espiritual sobre os sentidos espirituais 
– que, embora tenha adquirido papel de relevo na história do Cristianismo 
primeiramente com Orígenes, pode lançar raízes no próprio texto bíblico (cf., 
v.g., Ef. 1,18) – Rahner sustenta a existência, a par dos cinco sentidos corporais, 
de outros cinco outros sentidos. A saber: os assim denominados, de um modo 
não-metafórico, sentidos espirituais, sentidos divinos ou sentidos do coração. 
Quer dizer, os sentidos, não contrapostos aos sentidos corporais – que por vezes 
até podem experimentar repercussões daqueloutros –, mas decorrentes de uma 
espiritualização destoutros no próprio processo pelo qual nos tornamos um só 
espírito com o Senhor (cf. 1Cor. 6,17). 
Tal espiritualização, segundo o nosso teólogo e informando as formas 
como o sujeito reage ao Mundo e à graça sob a influência desta mesma, faz com 
que os sentidos corporais, mesmo na quotidianidade (Alltäglichkeit), sejam 
movidos pelo espirito e orientados ao Espírito. Desta forma, eles convertem-
-se em algo de essencial para uma experiência (Erfahrung) místico-intuitiva 
transcendental situada algures entre o entender e a tradicional visão beatífica. 
Uma que, levando o sujeito a padecer a Deus, comunique um conhecimento 
experiencial de Deus. Na realidade e conforme já pudemos constatar, Rahner 
aponta para um encontro directo entre o ser humano e Deus, sustentado pelo 
próprio Deus enquanto informador da vontade amante e cognoscente, que 
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é vivenciado de modo peculiar através de uma percepção conformada pelos 
sentidos espirituais.
De entre todos estes sentidos, o nosso autor, postulando que o quinque-
nário tradicional destes é uma distinção exagerada, dá especial relevo à visão, 
ao paladar e, sobretudo, ao tacto. De facto, para ele, este último – o “menos 
espiritual” dos sentidos externos, por exigir contacto físico (e, assim, ter sido 
tão desvalorizado pela filosofia masculina medieval, em favor dos sentidos 
corporais da visão e da audição) – torna-se o “mais espiritual” dos sentidos 
espirituais. E isto face a um Deus que, em Cristo Jesus, decidiu manifestar-Se 
corporal e, de certo modo, até sensualmente ao entregar o Seu Corpo, o dar-Se 
a beijar, o dar-Se a comer. Assim, é pelo tacto espiritual – esse mordiscar de 
coração a coração – que o sujeito é levado à mais característica união com Deus, 
apesar d’Este transcender o Mundo finito e aquele, formado pela sensação e 
pela imaginação, estar imerso radicalmente neste Mundo.
Tenha-se, face ao que desejamos vir a apresentar neste estudo, particular 
atenção ao modo como Rahner aborda a antinomia apresentada no fim do 
parágrafo anterior. A nível das realidades objectiváveis, a imaginação e o inte-
lecto agente são essenciais para se transcender a antinomia antes referida. Pela 
imaginação – que assume, unifica e produz o que comummente se denomina 
de phantasma, enquanto representação ontológica de um “objecto” – ocorre a 
mediação entre os dados provindos do nível sensorial corporal e os provin-
dos do que tradicionalmente se consideravam como aqueles decorrentes de 
uma acção da alma relativamente independente do corpóreo. Pelo intelecto 
agente, a forma implícita no fantasma é tornada presente ao intelecto como 
um universal. 
Todavia, o dito no parágrafo anterior não pode ocorrer com um Deus que 
não é um objectum. Com efeito, quer Deus, quer os juízos acerca d’Este, trans-
cendem intrinsecamente a inteligibilidade que o fantasma sensitivo apresenta 
ao intelecto. Assim, a percepção de Deus, da Sua acção imediata e dos juízos 
sobre este estão alicerçados somente numa capacidade, já apontada na subsecção 
anterior e comum inclusive ao conhecimento das realidades objectiváveis como 
o seu horizonte de exequibilidade, do intelecto se abrir para um leque essencial 
além do meramente finito. Uma abertura já em si mesma implicitamente bap-
tizada numa vivência sensorial que é intrinsecamente cristã e que pode sê-lo 
explicitamente pela fé temática em Cristo Jesus. “Sensorial”, dissemos nós há 
instantes: corporal no caso considerado no parágrafo anterior; espiritual em 
todos os casos (o precedente e o das realidades divinas).
Feita esta nota de atenção, repare-se que Rahner, num ulterior restringir da 
valorização dos sentidos espirituais, só enaltece o tacto espiritual quando o fito 
do mesmo é a transcendência de Deus enquanto tal. Esta restrição decorre de 
dois motivos. De um lado, do que estimava ser o que a sua contemporaneidade 
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estaria disposta a compreender a apreciar. De outro, e fundamentalmente, do 
já notado facto de que o tacto espiritual é o mais caracteristicamente unitivo 
de todos os sentidos espirituais. Em consequência, e sempre segundo o nosso 
autor, o mesmo não pode ser verdadeiro senão enquanto concomitante com 
um êxtase que, por seu lado, só é substancial num transcender estritamente 
teocêntrico do sujeito.
O anteriormente mencionado transcender – que se pondera no delicado 
gume formado pela tensão paradoxal existente entre a polaridade do silêncio 
presente, por exemplo, em “Worte ins Schweigen” e a da palavra manifestada, 
designadamente, em “Hörer des Wortes” – é orientador do espirito humano 
directamente para Deus. E é-o sendo estruturalmente volitivo e sem qualquer 
percepção interposta e, ao mesmo tempo, independente do entendimento 
(Verstand) e da mediação dos efeitos finitos. Eis o que faz com que ele seja, por 
conseguinte, coexistente com um obscurecimento do intelecto ou uma nova – no 
sentido de relativamente distinta da tradicional presente, nomeadamente, em 
Agostinho de Hipona e Nicolau de Cusa – docta ignorantia.
Neste cenário, considere-se que este sentido espiritual do tacto – e isto não 
se trata de uma redundância – é, no seu somente ser activado na intimidade, 
particularmente passivo, sendo dito como aquele pelo qual o sujeito experiencia 
a amorosa bondade desarmante do Deus-Amor. Quer dizer, ele, de alguma forma 
e como experiência espiritual mais profunda do que o conhecimento conceptual, 
aclara a presença, imediata embora amiudadamente obscura – não como uma 
preparação para o êxtase, mas constituindo este mesmo êxtase –, do amor de 
Deus-Amor; da Sua própria essência. E isto, na medida em que, concomitan-
temente a uma simplificação das faculdades espirituais – nomeadamente uma 
vontade tornada mais delicada –, leva à mais fecunda presença activa de Deus 
no âmago do sujeito ou apex	affectus.
Se estamos na linha certa de interpretação do pensamento de Rahner, então 
parece que existe uma clara relação entre o tacto espiritual e o precedentemente 
considerado Vorgriff	auf	esse. Contudo, e isto é relevante, esta relação é dita pelo 
nosso autor de modos diferentes em função do evoluir do seu pensamento, de 
uma fase mais centrada na linguagem sobre o ser e o Ser, a outra mais relacio-
nado com o mistério, o Mistério e – naquilo que não é uma redundância – o 
carácter misterioso (Geheimnishaftigkeit) de ambos. Numa primeira fase, tal 
antecipação transcendental era o Grund que permitia a apreensão dos objectos 
do conhecimento pertencentes a este mundo e, indirectamente, de Deus através 
de conceitos formados a partir desses. Depois, ele passa a designar, naquilo 
que o faz análogo a um toque espiritual que permite, uma vivência imediata 
e obscura – um quase Abgrund – de Deus independente de uma relação com 
tais objectos, apontando-se para a vivência de uma realidade espiritualmente 
íntima e não apenas interior.
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Este segundo estádio compreensivo rahneriano é sintomaticamente eviden-
te num artigo denominado “Die Ignatianische Logik der existentiellen Erkenntnis”. 
Neste longo estudo, o nosso teólogo, falando de Inácio de Loyola, descreve uma 
experiência durante a qual se percepciona a Deus, não por uma visão clara, mas 
enquanto uma percepção opaca da presença de Deus que leva a mente a um 
“contacto” obscuro perfeitamente análogo ao que ocorre no tacto espiritual. As-
sim sendo, verifica-se que Deus não só está activamente presente ao ser humano, 
mas encontra-se nele activamente presente de um modo que é totalmente único, 
tal como ocorre com um toque espiritual que não poucas vezes se identifica com 
percepção da, bem inaciana e já por nós mencionada, consolação (Trost) sem 
causa precedente. Aquela consolação que é justamente e perfeitamente distinta 
de qualquer experiência objecto-relacional (gegenstandsbezogene).
Com isto em mente e embora nos pareça que Rahner força em demasia 
o sentido dos textos de Inácio de Loyola, podemos compreender que o tacto 
espiritual é uma vivência supra-imaginação. Uma que faz com que o sujeito se 
sinta, inefavelmente – ou sem motivo mentalmente perceptível – e sem inter-
mediário, inflamado pelo amor de Deus. Aquele amor que vem, por si mesmo, 
do Espírito Santo enquanto o pessoalíssimo dedo de Deus (cf. Lc. 11,19s; Mt. 
12,27s). O Espírito do Amor que, actuando sobre a liberdade volitiva sem res-
tringir o livre-arbítrio, inclina afectivamente o espírito ao amor mais efectivo, 
tornando-se, de alguma forma e mesmo que aquém de uma eventual decisão, 
no “fio-de-prumo” do discernimento espiritual e místico cristão.
Como apenas Deus possui a chave do coração humano – tantas vezes 
incognoscível mesmo para este –, só Ele pode agir sem mediação criada e 
representativa por parte do sujeito, em tal âmago córdico de modo a nele fazer 
infusamente desbordar, de um modo mais pleno, a Sua Auto-comunicação no 
sujeito. Por tal toque absolutamente gratuito, directo, desmedido, evidente 
e resgatador de todos os apegos psíquicos o sujeito vislumbra o norte da 
sua felicidade. E vislumbra-o num amor que, como já sabemos, tem a sua 
máxima expressão história numa doação ilimitada do Amor-Infinito incar-
nado em Jesus Cristo que liberta a liberdade do sujeito para uma adoração 
obediencial que lhe permitirá, em última análise, concretizar-se distintamente 
na sua história.
1. 3. A tradução verbal das experiências espirituais em Karl Rahner
Tudo o que pode ser dito acerca do tema desta subsecção deve partir da 
convicção rahneriana da independência da experiência espiritual do sujeito 
face, quer à sua interpretação da mesma, quer ao uso que faz da linguagem 
(die Sprache). Como vimos anteriormente, o nosso autor sustenta uma presença 
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universal de uma imediata Auto-comunicação divina constitutiva da profun-
didade do ser humano. Este facto, comporta consigo, compreensivelmente, a 
ideia da existência de um nível pré-temático e, igualmente, pré-objectivo da 
experiência espiritual humana, particularmente de Deus e de Deus na quoti-
dianidade, que, sendo transcendental e atravessada pela graça, é independente 
de toda e qualquer ramificação categorial e (ou) culturalmente interpretativa 
que a objectiva.
Talvez se possa redizer o que afirmámos no parágrafo anterior mediante 
o recurso explícito a uma síntese do por nós apresentado nos dois precedentes 
sub-apartados deste nosso estudo. Assim sendo, pode-se dizer que a articu-
lação das consequências teológicas do “encontrar a Deus em todas as coisas” 
– que ponderámos na primeira daquelas – com a da “consolação sem causa 
precedente”, como pináculo dos sentidos espirituais – que apreciámos na sub-
sequente – leva o nosso pensador a postular algo de fundamental. A saber: 
uma experiência nuclear da auto-transcendência em direcção a um horizonte 
indeterminado. Um que é universalmente comum a todo o ser humano pelo 
simples facto deste ser um ser humano em relação íntima e ontológica com o 
deus que Se lhe Auto-oferece.
Não há qualquer dúvida de que este ser humano habitualmente se apar-
ta daquilo que pretende conhecer e, nesse processo, acaba por empregar as 
categorias de uma linguagem que é um empenho continuado para declarar 
determinados pensamentos. Todavia, Rahner, ainda que não negue este facto, 
sustenta a pré-existência de uma conjução, que não é uma união, entre o que se 
conhece e o seu conceito e que só depois necessita de ser dito linguisticamente. 
Quer dizer: embora seja pela linguagem que dada experiência sempre espiritual 
– porquanto gerida pela dimensão espiritual do sujeito – e pré-conceptual se 
faz acessível à ponderação e à transmissibilidade pelo sujeito, tal experiência é 
sempre anterior a uma tal codificação linguística.
Pois bem, a anteriormente mencionada codificação será tão mais fecunda 
quão mais substancial tiver sido a interiorização e, sobretudo, “intimização” da 
relação (Beziehung) existente entre, por um lado, o mistério que o sujeito e, pelo 
outro, o Mistério que Deus é. Ouvinte essencial da Palavra à Qual se oferece por 
vezes sem saber, o sujeito humano quão mais sensível se tornar ao Infinito que 
Aquela é, mais se torna capaz de transgredir a própria linguagem, impedindo-a 
de ser um obstáculo e fazendo-a uma ponte para a autenticidade de Deus e de 
si. Transgredir, então e no fundo, uma linguagem comum que não pode não 
usar para dizer o sempre anterior acolhimento activo – no que de activo pode 
haver no acolhimento – daquela Palavra saída do eterno silêncio comunicativo 
do Deus-Amor.
Ser-se um ser humano é, sempre e para Rahner, um dinamismo inces-
sante de escuta da Palavra que possibilita da incarnação doante d’Esta, quer 
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na experiência espiritual da graça, quer, e depois, na própria palavra humana 
feita, de modo temático ou não, palavra divino-humana. Dinamismo esse que, 
ainda segundo o nosso pensador e se o sujeito nele se empenhar graciosamente, 
faz deste último progressivamente mais capaz de, pelo activar as imagens e as 
emoções que constituem o seu ambiente interior, ver os significados da vida 
nas presenças activas de Deus em toda a realidade. E isto, de modo especial 
numa sua própria vida que é a matriz por excelência da experiencia espiritual 
do Deus único, verdadeiro e vivo.
Com as coisas formuladas como fizemos nos parágrafos anteriores, pode-se 
avançar para um ulterior esclarecimento que cremos relevante para o propósito 
último deste presente estudo. Para Rahner, e tal como pode ser visto com niti-
dez nos artigos “Gotteserfahrung heute” e “Selbsterfahrung und Gotteserfahrung”, 
é inegável que a linguagem interpretativa e explicativa depende das, e escla-
rece as experiências espirituais que o sujeito vivência. Contudo, é igualmente 
incontestável que, ainda que numa tensão dialéctica incontornável, a própria 
experiência espiritual original elucida e aclara a linguagem. Quer dizer: por 
um lado aquilo que é vivenciado por um sujeito só é interiorizado mediante 
uma sua reflexão e conceptualização (Begrifflichkeit) categorial provinda do uso 
de termos linguísticos conhecidos pelo mesmo, mas, pelo outro, este mesmo 
esforço faz com que o que foi vivido, de um modo “mudo”, informe o sentido 
das próprias palavras que, até então, poderiam ser apenas recursos linguísticos 
desprovidos de substancialidade.
Ambas as ocorrências vectoriais – da experiência espiritual para a lingua-
gem e desta para aquela – são, como cremos ter deixado claro no parágrafo 
precedente, reciprocamente comunicadores de informação. Todavia, e devido à já 
antes anotada independência do sujeito e da sua vivência face à sua linguagem, 
a experiência espiritual, sobretudo a original (a transcendental do eu através 
daquelas situações em que a liberdade é libertada) que é total e interna à vida 
antes mesmo da sua expressão, possui uma precedência face à linguagem. Uma 
linguagem que não é formativa, mas sobretudo expressiva, de toda a experiência 
espiritual, mas que, porém e noutro esclarecimento capital, nunca está apartada 
da própria experiência, pelo menos como indício e vestígio de algo distinto de, 
e transcendente a, si mesma.
Se assim é e numa clarificação que é nuclear para este trabalho, nunca é a 
reflexão do sujeito que o leva à experiência espiritual, passiva e até inconsciente, 
de Deus. Antes, pelo contrário, a experiência espiritual de Deus é pré-reflexiva, 
manifestando-se, na linha do que já mencionámos na primeira subsecção deste 
estudo, como uma dimensão inexprimível e interior de uma própria vida en-
quanto tal. Uma vida que está transcendentalmente orientada para o horizonte 
indeterminado e infinito do Mistério tal como o próprio “eu” também o está e 
o pode descobrir. E esta realidade naquilo que, em derradeira análise e como 
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já vimos na nossa primeira subsecção deste capítulo, é a própria experiência 
espiritual de um Deus que constitui esta mesma orientação.
Não obstante isto – que o nosso pensador nunca deixa de vincar –, para 
ser reconhecida, e tal como também já aduzimos naquela subsecção, há a 
necessidade do sujeito se encontrar diversas vezes com situações-limite de 
ruptura que, evocando primeiramente todas as suas capacidades linguísticas 
até as simplificar e até esgotar, o levem a submergir em si mesmo. E submer-
gir em si para, dessa forma, entrar na profunda esfera pré-interpretativa e 
silenciosa do seu mistério onde poderá re-encontrar-se, numa outra vertente, 
com a experiência espiritual em si mesma. Assim, o sujeito é levado a deixar-
-se encontrar, no encontro mais explícito com uma atmosfera de luz, a sua 
incessante inclinação para o Mistério, absoluto e santo, que, como já vimos 
nas subsecções anteriores, Deus é.
Como verificamos, a linguagem é simultaneamente descomunal e insu-
ficiente, mas necessária, quer para qualquer actualização do “eu” – que acaba 
também por coincidir com a experiência espiritual capital –, quer para tornar 
as demais experiências espirituais explícitas. Assim sendo, a linguagem é o 
“depois” exterior que, na realidade e ultimamente, abre a transcendentalidade 
permanentemente “anterior” e interior, e desprovida de uma dimensão linguís-
tica, de um sujeito que não existe sem a mesma. Toda e qualquer experiência 
espiritual humana é, para Rahner, primitivamente auto-transcendente, mas 
necessita de ser apropriada e actualizada através da realidade histórico-
-contingente das linguagens que domina. A interpretação é, por conseguinte, 
de algum modo instrumental no fazer a experiência espiritual explicitamente 
presente ao sujeito.
A reflexão e conceptualizante e objectivante pode moldar o modo como 
a experiência espiritual pré-temática pré-linguística é apropriada, contudo ela 
não altera o conteúdo da experiência espiritual transcendental em si mesma 
e, por conseguinte, não é uma parte integrante da historicização e culturali-
zação dessa mesma experiência. E não altera pois esta coincide com o, nunca 
totalmente comunicável, “eu” mais autentico do sujeito e, simultaneamente, 
com o próprio Deus enquanto obscuro horizonte de possibilidade de toda e 
qualquer experiência espiritual. Uma experiência que é tida, não obstante e 
pelo nosso pensador, como sendo sempre, em si mesma e na sua tradução, 
intensa e irredutivelmente individual. E isto porquanto, se o Mistério expe-
rienciável em tais vivências é sempre o mesmo e a estrutura orientadora e 
transcendental do ser humano são igualmente idênticas em todos os sujeitos, 
o modo concreto como cada um destes, sempre distinto dos demais, vive e 
expressa as suas experiências espirituais, inclusive e particularmente a de 
Deus, é sempre diferente.
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2. Estudo de "Visionen und Prophezeiungen" 
2. 1. Os elementos estruturantes de “Visionen und Prophezeiungen”
O texto, enxuto e criterioso na sua natureza, de “Visionen und Prophezeiun-
gen” foi, e ainda pode ser tido como sendo, uma lufada de ousadia na ponderação 
teológica e, igualmente, psicológica acerca, como o seu título bem indica, das 
visões e profecias no contexto das revelações privadas. Rahner, com este estu-
do, procura afastar o discurso teológico, quer da ingenuidade crédula, quer da 
desconstrução céptica com que tantas e tantas pessoas se aproximam daqueles 
fenómenos. E isto para, na linha da metodologia por si seguida – justamente a 
de articular os conhecimentos filosófico-psicológicos e teológicos do seu tempo 
–, apontar caminhos para se estabelecerem critérios para o discernimento das 
verdadeiras visões e profecias.
Vejamos, nesta subsecção do nosso trabalho, quais os principais pontos de 
“Visionen und Prophezeiungen”. E vejamo-los não só seguindo, com cuidado e 
sempre que uma clarificação não nos obrigue a mudá-lo, o seu próprio esquema 
expositivo, mas igualmente vincando, com o evidenciar das palavras originais 
que os traduzem, os conceitos essenciais.
Desde logo, o nosso autor procura deixar bem claro que, devido à natureza 
própria do Deus-Amor, tal Deus não só comunica-Se de um modo transcenden-
tal, mas pode igualmente comunicar-se de modo comunicador de informação de 
duas formas essenciais: directamente num intelecto esvaziado do finito; ligado 
a circunstâncias concretas no que pressupõe a aparição de objecto aos sentidos 
externos (äußeren) ou internos (inneren) que apresenta a vontade de Deus ou 
até Este mesmo. Isto, segundo Rahner, é de tal modo evidente que negar essa 
realidade seria negar o Cristianismo enquanto religião revelada. Claro que se 
deve ter bem presente que há uma diferença profunda, a nível psicológico e 
teológico, entre as revelações do Antigo Testamento e as que ocorreram após o 
Novo Testamento – dado que Jesus Cristo é a Revelação final e definitiva (letzte 
und endgültige) em pessoa –, mas não se pode negar que estas podem continuar 
a existir numa Igreja vocacionalmente profética.
Numa clarificação terminológica decisiva, Rahner distingue as visões ditas 
místicas – que se dirigem a um vidente (Visionär) carismático – e aquelas que ele 
denomina de proféticas – que, através do vidente carismático, comportam uma 
mensagem para os demais, também para benefício do Corpo Místico que é a Igreja. 
Consoante se trate de um caso ou de outro, os critérios de ponderação da sua vera-
cidade e relevância devem, como é evidente e veremos mais à frente, ser diferentes.
Para o nosso pensador, as visões proféticas (prophetische Visionen) podem 
identificar-se com as revelações privadas (Privatoffenbarungen) pós-apostólicas. 
Revelações estas que – apesar de terem sido, segundo ele, pouco reflectidas teo-
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logicamente na Igreja (e, até, desvalorizadas face às visões místicas sobretudo 
desde a psicologização da espiritualidade e mística com Teresa de Jesús e Juan 
de la Cruz) – não devem ser ignoradas. De facto, Deus Auto-comunica-Se e pode 
“falar” mesmo nos nossos dias e se, em geral, tais revelações privadas – que 
podem não ter um destinatário último “privado” – não devem ser ponderadas 
com critérios que não se pedem para o caso das revelações do período apostó-
lico, devem ser apreciadas na sua concordância com as condições concretas do 
nosso período da acção salvífica pós-Jesus Cristo (endzeitliche Heilssituation).
Posto isto, o que são, para o nosso teólogo, as revelações privadas? Ele 
deixa-o bem claro quando refere que, em seu entender, são comunicações di-
vinas que embora não acrescentem nada à revelação pública, mostram como 
se pode e deve ser cristão em dada circunstância. Sendo assim, elas, não sendo 
jamais supérfluas, não apontam novas afirmações (Behauptung), mas novas 
determinações (Befehl) que, contudo, não limitam a liberdade humana. Tais 
revelações – que podem ocorrer em qualquer baptizado de um modo análogo à 
acção divina directa (Gottes Bewegung) que, segundo Inácio de Loyola, iluminam 
o sujeito e o levam ao modo normal e comum de eleição – inspiram o crente 
com imperativos para a Igreja numa determinada situação histórica concreta 
(bestimmten geschichlichen Situation) sincrónica com tais eventos.
Para Rahner o caso normal das visões, nas quais se inserem as visões pro-
féticas privadas, é o das visões imaginativas (einbildliche Vision) em que se vê 
dada realidade com os “olhos da alma” e – não obstante o uso de termos, por 
parte dos videntes, que possam levar a pensar o contrário – não o das visões 
corporais. Pensar o contrário levanta enormes problemas teológicos, psicológicos 
e até lógicos, mas isto não diminui a objectividade daquilo que é genuinamente 
visionado fruto de uma acção original divina. Em consequência, a autenticidade 
de uma experiência visionária normal em sentido amplo – incluindo não só o 
ver, mas também o ouvir, o tocar, etc. – não pode ser função da presença, ou 
não, de um objecto na esfera normal da percepção sensorial ordinária afectando 
os sentidos externos humanos.
Embora, como já apontámos de passagem, estas visões imaginativas, 
quando são autênticas, tenham a sua origem numa acção divina – pois só o 
pecado não pode se dito como sendo, de uma ou outra forma, causado por 
Deus –, seja dentro das leis naturais, seja por um milagre, as mesmas também 
dependem da psicologia do sujeito que as vivencia. Ou seja: elas são não só 
uma genuína graça, mas são sempre, de igual modo, um verdadeiro acto do 
sujeito (wirklich der „Akt“ dieses Subjektes sein) e não apenas algo provocado 
nele de tal modo que o mesmo seja meramente como um ecrã vazio, asséptico 
e totalmente passivo.
Depois disto ter sido bem escorado, Rahner reflecte a respeito de como é 
produzida a “espécie sensível”, ou seja, o estímulo psicofísico (psycho-physischen 
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Erregung) que dá origem à visão. Se a visão estiver relacionada com um objecto 
espacial, então o próprio acto visionário é um acto sensorial. Se aquele não for 
o caso, o estímulo fisiológico, necessário para os sentidos o percepcionarem, 
precisa de vir, no nosso caso, directa ou indirectamente de Deus, afectando 
sentidos individuais, sejam estes externos ou internos („äußere“ oder „innere“), 
ou uma conjugação de sentidos de modo coordenado.
Já no que concerne à objectivação do objecto da consciência sensorial, seja 
este “objecto” percebido (wahrgenommener) ou apenas imaginado (vorgestellter) 
– algo que depende da natureza do estímulo psicofísico –, o nosso autor tem 
o extremo cuidado em referir que uma percepção consciente do mesmo não 
significa sempre que tal objecto esteja corporalmente presente ante o sujeito. 
Esta realidade é sustentada por Rahner mesmo nos casos em que tal objecto 
não seja controlado pela vontade o sujeito, pareça interagir com este e até seja 
independente da orientação dos seus sentidos. E isto porquanto, tal convicção 
de objectividade não é o resultado de uma percepção – mesmo que causada por 
Deus –, mas de uma ponderação (Urteil), sempre susceptível de ser errônea, por 
parte do vidente. Ou seja: a verdade de uma visão sensível (ou imaginativa) 
não depende do conteúdo percebido.
Se se aceitar o que acabou de ser exposto, então segue-se imediatamente 
que só se pode provar a proveniência divina de uma visão imaginativa pelo 
seu conteúdo se, e só se, se conseguir demonstrar que o conteúdo concreto 
da mesma excede as capacidades das faculdades (Fähigkeiten) sensíveis e in-
telectuais do vidente. Todavia, para Rahner, isto afigura-se assaz difícil, pois 
a descrição de tal conteúdo geralmente constrói-se (aufgebaut) a partir do que 
previamente faz parte da bagagem conceptual que o sujeito utiliza para (se) 
dizer o por si vivido. Ou seja, e resumindo-se o visto neste parágrafo e no 
precedente, nem a vivência da percepção, nem a descrição do conteúdo são 
critérios suficientes de autenticidade de uma causa não-subjectiva (transsub-
jektiven) da visão imaginativa. E isto ainda que o vidente possa receber evidên-
cias objectivas espirituais divinas, pois estas, no fundo, são incomunicáveis 
aos demais (nicht auf andere übertragbar) e até pode haver engano conforme 
místicos verdadeiros reconhecem.
Um outro aspecto absolutamente fundamental para a exposição que Karl 
Rahner efectua ao longo deste estudo, é aquele que se relaciona com o “ponto 
de contacto” („Ansatzstelle“) da acção divina no vidente. Rahner, embora creia 
as visões imaginativas como as mais comuns e normais, não nega – note-se 
bem – a possibilidade de visões corporais, nem sequer as intelectuais ou as pu-
ramente espirituais, nem nega que possa ocorrer uma estimulação dos órgãos 
sensitivos (sinnlichen). Todavia, ele crê que isto, comummente, não é o essencial 
e nuclear numa visão, podendo ser apenas o eco (Echo) radiante de algo mais 
profundo que refracte (bricht sich) nos sentidos. Para ele, o efeito fundamental 
Alexandre Freire Duarte130
nas visões imaginativas, que sendo verdadeiras pressupõem e condizem ao 
desenvolvimento espiritual do vidente e subtendem a contemplação infusa, 
é justamente este “algo” mais íntimo (innerlicheren), profundo e espiritual que 
não radica nos sentidos do sujeito.
A valorização de tal processo espiritual puramente espiritual (rein geistigen), 
característico – no parecer de Teresa de Jesús e de Juan de la Cruz –, dos estádios 
místicos mais elevados e extáticos, não é um influxo neoplatónico. É, antes, a 
constatação e a afirmação de que Deus é sempre maior (immer größer) do que 
as imagens que uma Sua comunicação espiritual pode causar como incarnação 
(Verleiblichung) do processo místico do espírito. Assim sendo, a rejeição destas 
não é declinar a comunicação divina em si mesma, mas apenas alguns dos seus 
efeitos. Usualmente acaba-se por vincar o aspecto imaginário, mas somente 
porque este é mais fácil de relatar, contudo isso não implica nem que este tenha 
sido o único, nem, sobretudo, que seja o mais relevante. E isto, a ponto de que, 
se nada mais for vivenciado, a visão imaginativa deve ser rejeitada.
Em consequência do antes aduzido, a veracidade de uma visão não pode 
ser ponderada em função de uma normal percepção sensorial (Wahrnehmung-
seindruck) ocorrida na esfera comum, que, além do mais, é dificilmente compa-
tível com as experiências místicas mais íntimas. De facto, quão mais periférico 
(peripherer) for o estímulo que causa uma visão, mais esta se assemelhará a uma 
percepção ordinária e, assim, por mais que isto seja o que mais cativa o crente 
comum, menos susceptível é tal visão de ser genuína. Por outras palavras: se 
houver uma experiência íntima causada por Deus com imaginário meramente 
subsidiário (abhängige), a mesma será certamente autêntica, mas o oposto será, 
pelo contrário, virtualmente sinal de que a mesma é somente do domínio psi-
cológico dos sentidos.
Pois bem, se o local de contacto da acção divina no vidente for realmente 
mais íntimo do que as faculdades da percepção sensorial – naquilo que pode ser 
denominado de união (Vereinigung) do espírito do sujeito com Deus no contexto 
da graça –, então, para o nosso autor, o eco de tal contacto na sensibilidade não 
será tão-só governado pelo processo espiritual em si, mas por todas as pré-
-disposições (Voraussetzungen) do vidente. Algo já foi dito sobre isto, mas agora 
pode-se reforçar o mesmo, afirmando-se que o conteúdo da visão imaginativa 
é sempre, e só entra na consciência sendo, uma interacção da influência divina 
(göttlichen Berührung) e da referida disposição subjectiva (subjektiven Bedingthei-
ten) que alarga aquela ao aspecto imaginário reflexo. 
Sendo assim, mesmo quando a aduzida influência divina é verdadeira, 
a acção, consciente e (ou) inconsciente, do sujeito pode implicar distorções 
(Schiefheiten), sobretudo depois da vivência daquela influência. Na realidade, as 
visões imaginativas genuínas não podem ser tidas como uma exclusiva acção 
de Deus, pois, inclusive nelas, o poder criativo (Kräfte schöpferisch) do sujeito 
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está operacional, quer na percepção de tal acção, quer na honesta interpretação 
posterior da mesma – através de adições, falhas na memória, adições incons-
cientes, correcções, etc.
Em consequência do antes apontado e para o nosso pensador, a demons-
tração da influência divina só pode acontecer por critérios exteriores (äußere 
Kriterien). E isto, devendo-se ter sempre em consideração que, segundo Rahner, 
é menos provável que haja uma acomodação (Anpassung) de Deus ao sujeito do 
que uma involuntária (unwillkürlich) e pré-consciente (vorbewußt) adaptação, de 
causa divina, operada elo carácter do vidente a este mesmo seu carácter. Eis o 
motivo do nosso pensador atestar que numa visão imaginativa parte da mesma 
pode ser autêntica e parte involuntariamente errônea.
Com todos estes elementos ponderados e apresentados, Rahner, nesta 
sua obra que aqui estamos a apresentar, passa a elencar, ao longo de todo um 
capítulo, aqueles que estima poderem ser os sinais (Kriterien) de uma visão ima-
ginativa genuína (echte). A sua lista, que já apontaremos de seguida de um modo 
extremamente sintético, é longa, pois busca mostrar a insuficiência de alguns 
critérios (comummente tidos como) importantes, mas incapazes de garantirem 
a autenticidade de uma dada visão. Consideremos tal lista presentemente.
Para o nosso autor, realidades como a honestidade (Ehrlichkeit), a piedade 
(Frömmingkeit), a sanidade (Gesundheit) integral e a integridade (Ehrenhaftigkeit) são 
factores importantes, mas, quando tomados de modo isolado e até em sinergia, são 
insuficientes para se estabelecer a autenticidade de dada visão. De igual modo é 
insuficiente a claridade (Deutlichkeit), a estabilidade (Unausweichlichkeit), e a apa-
rente objectividade (scheinbare Warnehmungscharakter) – componentes estes que, 
por tudo o que já foi dito, até podem revelar mais facilmente uma inautenticidade.
Já no que concerne à apreciação que o sujeito pode fazer do por si vivido, 
Rahner aduz que realidades como a impressão de percepção sensitiva real e a 
conjunção de visão imaginativa e um fenómeno místico original (sprünglichen 
mystischen Phänomen), são deficientes para se estabelecer a veracidade de dada 
visão. Neste sentido a aceitação comprovada, pelo sujeito, de que o visionado 
é muito menos importante do que uma vida nas virtudes morais e sobrenatu-
rais (sittlich-übernatürlichen Haltungen) e do que a própria contemplação infusa 
(eingegossene Beschauung) de onde tal visionado decorre, é importante.
Na linha disto, o atestamento de que o visionado comporta um real cresci-
mento espiritual e moral e que não é ofensivo para a fé e a moral, bem como o 
vidente não se querer instituir num “profeta” („Prophet“) – antes estar disposto 
a suspender o seu julgamento sobre o visionado ou acolhê-lo com humildade 
(Demut), gratidão (Dankbarkeit) e silêncio (Schweigen) –, é relevante, mas ainda 
não é suficiente. Em síntese, sem contemplação infusa ou milagre externo 
(äußeren Wunders) que ateste o visionado, deve haver sempre uma grande 
prudência na ponderação da veracidade de dada visão.
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A respeito da apreciação realizada por um observador, o nosso teólogo 
reitera que o relato de dada visão sem o enquadramento da mesma com graças 
místicas (mystischen Gnaden), ou contemplação infusa deve levar, sem erro de 
se estar a errar, à desconfiança, senão mesmo à rejeição, da autenticidade de 
tal visão. Em consequência e no que concerne às visões proféticas, apenas um 
milagre físico ou moral (pshysische oder moralische Wunder) em sentido estrito 
pode ser critério bastante para aquela autenticidade.
Como se constata, Rahner é extremamente prudente na aceitação do que 
pode ser, ou não, uma visão de natureza mística ou profética (mystischer oder pro-
phetischer Art) verdadeira, apontando ainda, e pela negativa, que devem se deve 
desconfiar de todas aquelas que: levam à busca de sensacionalismo espiritual 
(geistlichen Sensationsbedürfnisses); comportam profecias que delimitam a realidade 
a um contraste perfeitamente definido limitando, por conseguinte, a possibilidade 
de abandono confiado ao mistério de Deus-Amor; e, enfim, propõem uma rapi-
dez no caminho da santidade (e até da salvação). E este último aspecto, mesmo 
que não se deva rejeitar todos os “pequenos portões” (kleine Tor) que insiram no 
caminho que passa por aceitar que as visões são infinitamente menos salientes 
do que: a visão de Jesus nos pobres e necessitados (Armen und Notleidenden); os 
sacramentos (Sakrament) e a graça (Gnade) do Espírito Santo; e, sobretudo, do que 
a Cruz (Kreuz) – que é uma graça – e o amor (Liebe) – que é o maior dom.
Por fim, no derradeiro capítulo do seu livro que aqui estamos a ponderar, 
Rahner apresenta algumas considerações acerca de umas profecias que devem 
ser, compreensivelmente, consideradas dentro do antes afirmado acerca das 
visões, em especial: a possibilidade e psicologia das visões; os critérios de au-
tenticidade das mesmas; e, enfim, a certeza de que nelas há uma compenetração 
de elementos divinos e humanos.
Neste contexto, o nosso autor – sem esclarecer se está de acordo com 
tal convicção – afirma que contemporaneamente se pensa que a profecia 
é a predição (Vorhersage) ou a antevisão (Voraussicht) de um evento futuro 
(zukünftigen) e que assim, se deve distinguir entre cinco tipos distintos de 
profecias. A saber: as de adivinhação (Wahrsagerei), as decorrentes de fenó-
menos parapsicológicos (parapsychologischer); as derivadas de conhecimentos 
pessoais; as fabricadas (erdichtete); e, finalmente, as genuinamente sobre-
naturais (eigentlich gottgewirkten	Offenbarungen), nas quais Deus é a causa 
imediata. Vejamos brevemente o que é dito sobre estas, começando pelas 
menos relevantes para o juízo que Karl Rahner deseja fazer e findando nas 
duas cujo discernimento é mais pertinente.
Desde logo, as quartas – as conscientemente fabricadas – não merecem, 
por parte do nosso teólogo, grandes ponderações, pois são claramente falsas. 
Quanto às primeiras – as decorrentes da adivinhação –, o mesmo refere que elas 
não são senão um gesto profano supersticioso (abergläubischen) baseado no erro 
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e conducente à ilusão, sendo, pelo menos, o recurso às mesmas moralmente 
errado e incompatível com a fé católica. Já as terceiras – as derivadas de conhe-
cimentos pessoais –, são tidas como um somatório de sabedoria e perspicácia 
(Hellsichtigkeit) pessoal guiada pela análise das profecias bíblicas. Um somató-
rio que leva a deduções a partir da análise ilustrada do presente, devendo-se, 
portanto – e porquanto são uma mistura de verdade e de erro –, analisar se tais 
deduções estão certas à luz da globalidade da mensagem bíblica e da teologia 
da história (Theologie der Geschichte).
Avançando para a primeira das duas mais importantes – as do segundo tipo 
elencado (as decorrentes de fenómenos parapsicológicos) –, Rahner afirma que 
– decorrendo de capacidades (Fähigkeiten) naturais, involuntárias e moralmente 
neutras, ainda não plenamente explicados nos nossos dias – não têm um fim 
especificamente religioso, nem pressupõem uma intervenção especial de Deus. 
Assim sendo, levam, directamente, à interrogação de como se pode encarar a 
possibilidade de se conhecer um futuro pré-fixo que historicamente ainda não 
existe e, ao mesmo tempo, permanece em aberto e livre (freie).
Com efeito e em contraste com elas, a profecia divina não é propriamente 
uma “visão” („Gesicht“), mas uma “palavra” („Wort“) que comunica algo sobre 
o futuro juntamente com uma sua interpretação (inden sie diese deutet) que a 
mantém obscura (undeutlich) nos seus detalhes (Einzelheiten) para que permaneça 
livre a liberdade humana (Freihet des Menschen). Eis uma “palavra” que aponta 
para o “amanhã”, que não é antecipado antes permanece um veraz “amanhã”, 
de modo a dar forças para se viver o mesmo com leal confiança. Sendo obscuro, 
pode levar, por parte do vidente, a interpretações religiosas (religiöse Sinndeu-
tung) dentro de um dado contexto histórico e teológico, mas estas, tal como já 
se disse noutro contexto, nunca fazem parte do por si vivenciado.
Enfim, no que diz respeito às do quinto, e mais importante, tipo – as ge-
nuinamente sobrenaturais, que urge distinguir rigorosamente das apresentadas 
precedentemente – o nosso pensador aduz que, acerca da sua existência, o cristão 
não pode duvidar, pois, tradicionalmente falando, são tidas, juntamente com os 
milagres, como testificadoras da própria mensagem de Deus. Esta ausência de 
dúvida provém não menos do facto de que elas são possíveis devido ao carácter 
omnisciente (allwissend) e omnipotente (allmächtig) de Deus que garantem que 
Este transcende (über) o tempo e a história – que é categoria da Criação e não 
de um Deus para Quem o “futuro” é sempre “presente” – e é a Causa Primeira 
(Ur-Sache) que sustém toda a Criação. Mais: as mesmas sempre existiram na 
Igreja e não há motivo para que não existam hoje, graças não só a dons carismá-
ticos, mas à própria natureza profética de todo o baptizado, mas o único critério 
susceptível de, para os demais além do vidente, ser absoluto (absolut), no que a 
elas concerne e antes da sua realização, é um milagre de outra natureza (Wunder 
anderer Art) demonstrado como tal em relação com a profecia.
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Estas profecias não podem restringir a liberdade humana, antes, sendo 
intervenções divinas salvíficas, deixam em aberto a possibilidade de uma en-
trega corajosa ao amor e ao serviço ante o imponderável que está sempre nas 
mãos de Deus. A sua meta é sempre Deus como Deus e Senhor da história (Gott 
als den Herrn der Geschichte) e desejam mostrar que os problemas (Fährnisse) de 
hoje, por mais negros (dunklen) que possam parecer ser, não diminui o domínio 
de Deus na Sua providência (Vorsehung), antes, pelo contrário, nos convidam a 
reconhecer que, sendo Ele Amor, deseja triunfar através de uma nossa fraqueza 
(Schwaccheit) que mais permite transparecer tal Amor.
No fundo, então e pelo cenário negro que comummente delineiam, elas 
alertam contra o optimismo (Optimismus) e a mania do progresso (Fortschritt-
wahn) que busca uma sempre crescente felicidade intra-mundana. Deste modo, 
apelam a realidades estruturalmente evangélicas como: o arrependimento 
(Bekehrung); a penitência (Buße), que leva à mortificação do que em nós é es-
piritualmente mortal; a oração (Gebet); a confiança (Vertrauen) na vitória de 
Cristo; e a esperança (Hoffnung) em Deus. De recordar, por fim, que as mesmas 
– estando, quando genuínas, contidas no cenário das profecias bíblicas – não 
comportam nada de novo face a tal cenário, mas, conforme já vimos noutro 
horizonte temático, acarretam imperativos (Imperativ). Imperativos que, sendo 
para o presente em função da teologia da história, recordam sempre que elas 
em si são sempre menos importantes do que um amor (Liebe) que só ele abraça 
o futuro sempre escuro e ameaçador (immer dunkel und immer bedroht), pois só 
ele coloca nas mãos de um Deus que, no Amor que é, já triunfou.
2. 2. Leitura dos elementos anteriores à luz dos pontos prévios deste estudo
O propósito desta subsecção, que agora começa a ser elaborada e tal como 
o título da mesma pretende deixar evidente, é articular os temas essenciais de 
“Visionen und Prophezeiungen” com o que foi apresentado no primeiro capítulo 
deste trabalho. Dito de outro modo: desejamos ler, e em certo sentido aprofundar e 
esclarecer, os aspectos mais particulares das considerações rahneriana apresentadas 
em tal obra a partir dos traços mais gerais do seu pensamento acerca das expe-
riências espirituais, os sentidos espirituais e a tradução verbal de tais experiências.
Poderia, e noutro contexto deveria, ser feita, neste momento, uma crítica 
extensa e demorada ao que foi atestado por Rahner em “Visionen und Prophe-
zeiungen”, mas um tal empreendimento afastar-nos-ia em demasia do escopo 
deste nosso estudo. Não obstante, e ainda que de um modo meramente tangen-
cial, cremos que algo pode ser dito. Assim sendo, tenha-se em atenção os dois 
brevíssimos reparos que, antes de nos voltarmos para o anunciado no parágrafo 
anterior, faremos já de seguida.
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 Em primeiro lugar Rahner explica o processo das “visões” segundo uma 
teologia e, particularmente, uma psicologia ainda permeada de princípios 
escolásticos (e quase empiristas) que, nos dias de hoje, dificilmente alguém 
reproduziria. No nosso entender, antes se enveredaria, certamente, por uma 
reflexão decorrente da associação entre a teologia da acção divina e a filosofia 
da “imagem mental” – o que, desde Aristóteles e celebrizada na teologia oci-
dental na Summa Theologica I, q. 84, a. 7, se denominava de phantasma ou “apre-
sentação” – enquanto experiência, de base rememorativa e (ou) motivacional, 
quasi-perceptiva ou simuladora da percepção comum.
Depois é necessário, e importante, ter em conta que o nosso autor segue 
uma leitura dos fenómenos místicos demasiadamente baseada nos escritos de 
autores que – tal como já havia sido denunciado, mesmo antes da redacção de 
“Visionen und Prophezeiungen”, por Anselm Stolz sobretudo em “Theologie der 
Mystik” –, havia psicologizado a espiritualidade e a mística. Em concreto: Teresa 
de Jesús e, em menor circunstância, Juan de la Cruz. Nos dias de hoje, e tal como 
Rahner acabou por entender numa fase posterior da sua produção teológica, 
entende-se melhor o que é, e não é, a espiritualidade e a mística, recusando-
-se enveredar por uma mera ponderação da interioridade psicológica, antes 
olhando-se para a intimidade espiritual.
Pois bem, uma vez feitos estes dois reparos, avancemos para o objec-
tivo desta subsecção. Para esse efeito é relevante partir-se da consideração 
que Rahner também em “Visionen und Prophezeiungen” busca “normalizar” 
as “visões”, a até as “profecias”, bem de acordo com a sua “normalização” 
da experiência espiritual e até mística. Preocupado com os modos como os 
seus contemporâneos poderiam aceitar ouvir, e reflectir, sobre Deus com se-
riedade, o nosso pensador procura mostrar que aquelas realidades não são, 
necessariamente, algo de extraordinário ou mirabolante que remetesse a, 
para si e os seus coevos, quotidianidade para um canto. São, antes e mesmo 
quando genuinamente fruto de uma acção particular divina, algo de inerente 
à normal relação entre o Deus-Amor Auto-comunicante e um ser humano 
ontologicamente aberto a poder acolher, e responder em obediência amorosa, 
a tal Auto-Comunicação.
É justamente devido à mencionada “normalização” que o nosso teólogo 
aduz duas ideias centrais para o tema que estamos a considerar. Por um lado, 
que as mais comuns e normais visões são do tipo imaginativo – e não corporais, 
intelectuais ou espirituai. Por outro e como também se lê com bastante deta-
lhe em “Der prophetische Mensch und die Kirche”, que as “profecias” ou visões 
imaginativas proféticas, enquanto “revelações privadas” – que, a não ser que 
se enverede por uma redução teológica indevida, são verdadeira revelação em 
sentido estrito (embora com matizes que mais à frente mencionaremos) –, são 
algo do património comum de toda a Igreja. Tudo isto tem raízes profundas 
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nos elementos teológicos que apresentamos no primeiro capítulo deste estudo, 
mas comporta também todo um conjunto de consequências para a sua teologia, 
quer das visões, quer das profecias, nomeadamente a nível do estabelecimento 
dos critérios para se apurar a sua autenticidade.
Com efeito, Rahner, na linha mais de Poulain do que de Saudreau, sus-
tenta que as verdadeiras experiências espirituais e místicas (suscitadas por 
Deus) – dentro das quais se podem incorporar o que o mesmo entende por 
verídicas “visões” e “profecias” – ocorrem a um nível mais profundo do que 
aquele que é percepcionado pelas próprias faculdades da alma e, segundo 
as suas próprias palavras na voz “Prophetismus” na já por nós mencionada 
enciclopédia “Sacramentum Mundi”, onde toda a palavra é luz e toda a luz é 
palavra. Ou seja: ele refere que o contacto entre Deus e o ser humano acontece, 
mesmo naquelas duas ocorrências, numa união de espírito a Espírito. Quer 
dizer, sob uma iluminação não objetiva e assim com tudo o que isso comporta 
para uma diástasis (não total) entre o vivido e a sua tradução, “muito aquém”, 
do processado pelo entendimento, a vontade, a memória, a imaginação e os 
sentidos corporais do sujeito.
Eis um contacto imediato perfeitamente possível de ser dito pela vivên-
cia, pelos sentidos espirituais – teologicamente condensados e particularizado 
no do tacto, nomeadamente quando nos seus estádios mais elevados –, da 
experiência extática do amor. Ou seja, da experiência daquele amor que, Deus 
sendo e constituindo a essência humana enquanto imagem e semelhança desse 
mesmo Deus-Amor, faz o sujeito pertencer àquele a quem ama, seja isto de 
modo temático ou atemático. Para Rahner, então, a matriz de qualquer visão 
ou profecia, que são fenómenos de intensidade singular em que a normalidade 
não é destruída ainda que seja levada a estádios singulares em que Deus produz 
no homem um movimento sobrenatural de conhecimento e amor, é a íntima 
relação existente entre duas auto-transcendências de alguma forma continua-
mente interpenetráveis.
Isto, para Rahner, é sempre verdade, mesmo que o sujeito humano não 
seja explícita e comummente consciente desse facto, e daí a importância das 
situações de ruptura da opacidade da intelecção da sua condição criatural 
ante o mistério do Mistério que é Deus. Justamente aquelas que – de modo 
geral, mas não exclusivo nem absolutamente necessário (Deus é sempre maior 
do que os modos gerais da Sua acção) –, lhe fornecem a gramática reflexiva 
linguístico-espiritual para percepcionar o contacto divino que, em certos 
momentos e pela interacção da actividade divina e humana, adquire a feição 
de visões e profecias.
Seguindo o parecer, no que a isto concerne absolutamente certos, de distin-
tos místicos e teólogos da mística, o nosso teólogo aduz que o antes referenciado 
contacto simples e fundamental, sempre perceptível aos sentidos interiores, é 
Rahner, “Visionen und Prophezeiungen” e as marianofanías da Cova da Iria 137
em quaisquer ocasiões mais importante do que os ecos psicológico-imaginativo-
-descritivos do mesmo. Na realidade, para Rahner, as visões e as profecias são 
sempre isso mesmo: ecos. Ecos que – devido à fragilidade de um ser humano 
ainda não chegado aos estádios místicos mais elevados – transbordam no, e 
para o, psiquismo humano, levando a que o sujeito que deles se apercebe, já ao 
nível das faculdades da alma, se entregue, sempre no contexto de uma resposta 
incondicional a Deus, a uma interpretação descritiva. Uma interpretação, interior 
e (ou) exterior, que são subordinados a tais ecos.
Se assim é, tudo o que o vidente disser acerca do que viveu numa ocor-
rência espiritual mais intensa – e que por isso Rahner estima serem sempre 
concomitantes à contemplação infusa (ou, por outras palavras, não suscitada, 
desta ou daquela forma, pelo sujeito) –, é duplamente derivado. A saber: em 
primeiro lugar, de uma primigénia vivência de contacto com Deus num seu 
espírito que possui uma constituição independente das faculdades anímicas; 
depois, das reverberações dessa vivência que desbordam na alma e nas suas 
faculdades. Tudo isto leva a que Rahner postule – na linha da já anteriormente 
anotada cisão entre o experimentado e o conceptualizado e, eventualmente, 
verbalizado – que, quer o eco, quer a sua tradução, não fazem propriamente 
parte da experiência espiritual e mística em si mesma, embora dela decorram 
– quase que inevitavelmente, seja pela propensão pessoal do sujeito, seja por 
uma ulterior operação divina peculiar (e no que poderá ser convertido numa 
realização teologal) –, devido à própria constituição humana incarnada. Aquela 
que na Palavra feita Homem encontrou a sua realização consumada.
Repare-se, então e em consequência do que se acabou de referir no fim do 
parágrafo precedente, tem-se duas realidades que precisam de ser encaradas 
face-a-face. Em primeiro lugar, é absolutamente verdade que o dito pelo viden-
te não se identifica, sem mais, pelo que ele viveu na recepção do “fenómeno” 
primigénio – a Auto-doação, sempre kenótica, de Deus – e, assim, o que ele diz 
pode estar ou não, e em função da sua sensibilidade e transparência espiritual, 
em consonância com aquela recepção. Deus, para um nosso teólogo sempre 
preocupado em suster um a priori transcendental na Auto-comunicação divina 
ao sujeito, não se adapta a este mesmo sujeito dado que, como atesta a Sagrada 
Escritura, não faz acepção de pessoas. Todavia, não se pode negar que – tal 
como uma célebre máxima escolástica deixa bem patente e, quer a tão subjectiva 
espiritualidade inaciana, quer a doutrina dos sentidos espirituais apontam – o 
que é recebido é sempre recebido em função daquele que o recebe.
 Em segundo lugar, não é menos verdade que, até pelo que se acabou 
de mencionar, o que o sujeito é na sua identidade irreiterável e histórica e so-
cialmente situada, acabará por moldar a sua tradução do que viveu. Mas não 
só: tal tradução também molda o que o mesmo sujeito é. Assim, ela acabará 
por, de algum modo, condicionar o modo como ele mesmo, inclusive se não 
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estiver consciente disso, viverá, no seu espírito – que no fundo é, e não pode 
ser senão, a sua identidade mais autêntica decorrente da presença activa de 
Deus, pelo Espírito da Palavra, na sua unidade corpo-alma –, futuras expe-
riências espirituais. Experiências estas que poderão, ou não, transpor a linha 
de desbordamento num caudal susceptível de se transformar numa visão 
(profética ou não) traduzível verbalmente, passando as mesmas a ser, cada 
vez mais e nas suas amplitudes mais globais, susceptíveis de ser entendidas 
como imediatamente-mediadas.
É do antes exposto que decorre toda a problemática acerca da caracte-
rização das visões proféticas pós-apostólicas, bem como os critérios para se 
aferir a autenticidade das mesmas. Segundo o nosso autor, sendo Cristo Jesus 
a definitiva revelação salvífica de Deus à humanidade, tudo o que Deus comu-
nicar a um sujeito não pode ser senão o que Ele mesmo já disse n’Aquele. Por 
outras palavras: o contacto primordial que é a própria essência fundamental 
de qualquer experiência mística será sempre uma vivência da Palavra que já 
se disse plenamente na Sua revelação histórica há dois mil anos. Nada do que 
é comunicado por Deus transcenderá esta revelação e, assim, nada do que o 
sujeito poderá verbalizar poderá comportar algo de novo acerca do amoroso 
plano salvífico divino.
Não obstante o precedentemente apontado, é absolutamente necessário 
ter-se bem presente que isso significa que as visões genuínas sejam irrelevantes. 
Não o são. E não o são – nem para o vidente quando se tratam de visões priva-
das interiores, nem, acaso elas sejam visões privadas proféticas, para aquele, 
a Igreja e a humanidade em geral – pois nada do que Deus diz (de Si mesmo) 
é insignificante. Pelo contrário. Assim sendo, pode-se dizer que, se embora as 
privadas proféticas não tragam nada de novo ante o desdobrar concludente 
da Palavra na História, elas comportam a intensificação de aspectos concretos 
daquela, insuperável e incontornável, revelação definitiva. Aspectos esses que 
são particularmente importantes para determinadas ocasiões histórias concretas.
No fundo, e então, o comunicado por Deus nas visões privadas proféticas 
são, particularmente, recordares do essencial já dito por Deus na revelação 
pública – que findou com a morte do último apóstolo, sem que isso tenha signi-
ficado que Deus Se tivesse reduzido ao silêncio e (ou) à distância face à história 
colectiva ou pessoal. Recordares, sem dúvida, mas igualmente alertas que visam 
acordar a humanidade do seu entorpecimento. Tal comunicado, então, funciona, 
ou pode funcionar e sempre num contexto nuclearmente ligado à confiança no 
dizer revelador de Cristo, como um fulcro para o quebrar da couraça das ilusões 
mundanas sempre contrárias à lógica da fragilidade do amor.
Eis um quebrar que permitirá que, e como já se viu distintas vezes, os 
sujeitos, que se deixam confrontar com tal comunicado, se encontrem com 
questões essenciais sobre a sua existência que o abram, ulterior e ultimamente, 
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para a vivência reflexa do mistério cristão. E isto, não apenas a partir de uma 
perspectiva sincrónica com o evento que é verbalizado profeticamente. Antes e 
pela própria virtualidade de toda a comunicação divina que é sempre a priori dos 
quadros temporais que condicionam tal verbalização, com rastos de perenidade 
para o futuro. Um futuro que contacta com tal tradução conceptual – irremedia-
velmente associada ao Intemporal feito Temporal em Jesus Cristo – naquilo que 
ela possui de ligação com um prévio e generacional contacto transcendental. 
Ligação esta que faz com que, no fundo, a mensagem fundamental de qualquer 
visão profética seja sempre um declinar do essencial trazido por Aquele.
Na realidade, e segundo a reflexão teológica mais abrangente de Karl Rah-
ner, embora a verbalização profética seja circunstancial e histórico-culturalmente 
definida, ela remete, incessantemente e na sua essencialidade, para valores 
evangélicos intemporais. Se assim é, isto requer a capacidade de interpretação e 
de reinterpretação segundo códigos linguísticos sempre mutáveis, mas tendo-se 
em consideração que a dita verbalização, quando ancorada na Palavra que se 
comunica em tais eventos peculiares pelo Seu Espírito, possui esta capacidade de 
ser redita em novas interpretações. E isto devido à própria natureza dessa mes-
ma Palavra que é, temporalmente falando-se, co-extensiva à história humana.
Podemos presentemente abordar, dentro do cenário justificativo desta 
subsecção, o que Rahner aduz a respeito dos critérios decisivos que apresenta 
para a atestação da veracidade destas visões proféticas. E isto, sempre supon-
do como presentes e comprovados os demais critérios necessários, mas em si 
insuficientes, para tal atestação.
É com grande pertinência e proveito que ele, segundo uma longa tradição 
da teologia bíblico-católica, separa a consideração desta atestação segundo duas 
facetas: aquela que diz respeito à certeza interna e subjectiva de quem co(m)-
-produz a visão; e aquela que se refere à certeza externa que um observador 
pode ter a respeito da dita visão. A respeito da primeira, que o nosso pensador 
mitiga na sua importância embora sem a negar totalmente, parece compreensí-
vel, de tudo o que fomos vendo até ao presente, que o mesmo aponte para uma 
analogia com o que Inácio de Loyola refere, nos seus “Exercícios Espirituais”, ser 
o «primeiro tempo» de eleição inaciana. Vale dizer, aquele em que o sujeito se dá 
conta – sem duvidar, nem poder duvidar – que Deus atrai e move a vontade e a 
seguir determinada realidade. A respeito da segunda, que é a mais importante 
não menos pois só assim ela pode ser plenamente aceite eclesialmente, Rahner 
aponta, com grande firmeza, para a necessidade de um milagre.
Crendo que estes dois critérios merecem ser ponderados com algum cuida-
do, demos aos mesmos alguma mais da nossa atenção. Assim sendo, e acerca do 
critério para a certeza interna e subjectiva, diga-se que o nosso autor aponta para 
uma persuasão profunda que move, de modo perdurável e irresistível, o sujeito. 
Este sente, de alguma forma, que tal convencimento – que lhe surge como um facto 
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inquestionável concomitante com uma graça singular que, noutros contextos, pode 
ser tida aquém da mais plena vivência mística – não pode ter uma origem na sua 
pessoa, nem em outros tipos de impulsos internos ou externos. Ou seja: o sujeito 
sabe, por vezes sem saber justificar e como podemos ler dito de diversas formas 
em “Die Ignatianische Logik der existentiellen Erkenntnis”, que tal comunicação – e 
no que se converte no ponto axial do critério da sua comprovação – somente pode 
provir de Deus, requerendo, de si mesmo e dessa forma, uma perfeita docilidade.
É claro que esta aduzida docilidade, ao ser levada à prática por determi-
nações concretas, pode, não obstante e por razões que já nos são conhecidas de 
outras perspectivas temáticas apresentadas previamente, estar sujeita a equívo-
cos sobretudo se estiver apegado a instâncias objectivamente menos perfeitas 
no amor. De facto, embora a comunicação divina seja sempre vivenciada de um 
modo subjectivo, o conteúdo da mesma está ultimamente orientado, e só será 
bem traduzido se disso for uma expressão, a uma realidade objectiva: o misté-
rio do Mistério que o Deus-Amor é. Eis porque para o nosso teólogo, e bem na 
linha de um dos grandes pressupostos para a melhor realização dos “Ejercicios 
Espirituales”, é necessário que o vidente viva num estado de indiferença positiva 
face ao que crê ter experimentado espiritualmente. 
A dita indiferença, sempre carregada afectivamente e resultante do amor 
responsorial, não é senão um esforço agraciado de, de um modo provisório, o 
sujeito provocar uma distância crítica entre a inteligência – no seu sentido mais 
antigo e, assim, mais certo de “ler no íntimo (espiritual)” – e a afectividade que 
se voltam sobre dada realidade. Neste caso concreto que estamos a ponderar, tal 
realidade será o por si vivido (fruto de uma vivência espiritual de Deus-Amor), 
interpretado e, sobretudo, concretizado. E isto e como o nosso autor expõe par-
ticularmente em “Vom	Offensein	für	den	je	größeren	Gott”, de modo a que possa 
suceder uma escolha operada por uma liberdade liberta de si mesma, pela vivência 
convincente da providência e segurança divina que traz consigo o selo da imagem 
crística, e orientada à Liberdade que se identifica com o Amor que Deus é.
Note-se, porém, agora e com grande cuidado, que se a peculiar, sempre 
gratuita e não originalmente objectivamente mediada comunicação de Deus – 
sempre carente de objecto, mas não de conteúdo – pode ser identificada como 
uma “consolação sem causa precedente”, não se deve confundir, sem mais, esta 
certeza, derivada ultimamente da acção imediata do Espírito da Palavra na 
alma, com estoutra consolação. E isto porquanto, na linha de uma semelhança 
com primeiro modo de eleição inaciana, nem todas as consolações – inclusive 
as sem causa precedente que sempre fazem o sujeito sentir-se criatura, dando a 
vivenciar o mais intimamente possível, o mais próprio de Deus (Amor) – trazem 
consigo luz e segurança suficiente para a eleição.
Já no que concerne à certeza externa, é relevante ponderar, desde logo, que 
o milagre não deve ser buscado numa qualquer suspensão das leis da natureza. 
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Isso seria reduzi-lo a uma categoria laboratorial. O milagre – mesmo quando 
pode ser o resultado de uma peculiar acção divina que faz convergir, de modo 
extraordinário, condições que de outro modo seriam normais – deve ser enten-
dido, isso sim e como podemos ler por exemplo em “Zur Theologie der Symbols” e 
“Heilsmacht und Heilungskraft des Glaubens”, como a realidade, que se transforma 
peculiarmente em signo, de uma presença activa de Deus. Uma que, dando teste-
munho do Seu poder amoroso, é sempre comunicadora de sentido e de salvação.
Pois bem, se a precedentemente aduzida finalidade do milagre é sempre a 
primeira e a mais importante finalidade, não se pode negar que o mesmo pos-
sua uma segunda valência subordinada àquela que inclua a faculdade de dar a 
certeza externa a uma visão profética. De todos os modos, para que tal milagre 
seja significativo, é preciso que o mesmo esteja intimamente ligado à profecia 
categorialmente expressa, de modo que não subsistam dúvidas acerca da mesma. 
Assim sendo, estimamos que, em última análise, o que o nosso autor deseja aduzir 
é que mais importante do que quem testemunhou um dado milagre relacionado 
com uma dada visão profética, será aquele que testemunhou a previsão desse 
putativo milagre futuro, o qual, a realizar-se, será o sinal da verdade de tal visão.
De todos os modos, é fundamental reconhecer que só a verbalização categorial 
de dada vivência visionária profética é que é comprovada pelo milagre. Se assim 
é, e seguindo-se o raciocínio mais amplo do nosso autor, só retrospectivamente 
é que tal mesmo milagre poderá comprovar a veracidade do contacto divino. E 
isto porque – tal como a teologia não tem acesso ao milagre em si, mas apenas às 
narrações acerca dos mesmos – tal milagre apenas atesta directamente o dizer, pelo 
vidente – ajudado ou não eclesialmente, mas sempre de modo discreto e honesto – 
do eco nas suas faculdades da comunicação divina peculiar. De todos os modos, se 
os demais critérios necessários mas insuficientes da verdade das visões – e dentro 
do horizonte destas, das profecias – estiverem cumpridos, e se, ao mesmo tempo, 
o milagre corroborar a codificação externa do eco psicofísico pressentido, poucos 
motivos haverá para se duvidar da autenticidade daquela dita comunicação.
3. (Re)Interpretação das manifestações de Fátima
Agora que começamos esta secção deste nosso estudo, não podemos dei-
xar de admitir, e sublinhar, a enorme seriedade com que Karl Rahner aborda 
os dados que lhe eram conhecidos acerca das manifestações de Fátima durante 
o triénio 1915-1917. O mesmo, embora não tendo trabalhado a partir dos mais 
rigorosos dados a respeito daqueles eventos, não enveredou por uma defesa 
apologética que levasse ao aumentar do relevo dos mesmos, nem por uma 
crítica patética que conduzisse ao diminuir de tal relevo. Podemos questionar 
muitos aspectos da sua abordagem, nomeadamente o não ter seguido, na sua 
ponderação, as suas próprias opiniões por nós expressas nos subcapítulos 1.1 
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a 1.3 deste estudo, mas quanto ao cuidado e à integridade científica, colocada 
pelo teólogo de Freiburg im Breisgau na sua obra “Visionen und Prophezeiun-
gen”, não há nada que possa ser apontado. De facto, inclusive algum do seu 
patente desconforto a respeito de alguns elementos relacionados com as fontes 
que trabalhou, particularmente as correcções que sabia terem sido feitas aos 
testemunhos dos videntes em alguns textos relacionados com os eventos por 
eles vividos, são um firme sinal da mencionada seriedade.
Posto isto, há que admitir que se o nosso autor tivesse seguido o esquema 
de pensamento que elencámos neste estudo, o mesmo teria certamente chegado 
a conclusões um pouco diversas a respeito do que menciona sobre os eventos 
de Fátima. É isto que gostaríamos de trazer para estas páginas a partir deste 
momento, mediante a alusão a um sucinto conjunto de algumas das mais im-
portantes temáticas, todas elas interligadas entre si, que podem exemplificar o 
que acabámos de aduzir.
i) Desde logo há que referir que os mais seguros testemunhos que possuí-
mos, transmitidos pelos próprios videntes de Fátima, nos remetem para a neces-
sidade de se levar muito a sério o facto de que aquilo que os mesmos viveram 
espiritualmente ter sido por eles percepcionado pelos seus sentidos espirituais. 
Com efeito, quer desde tudo o que vimos anteriormente neste estudo, quer do 
que é dito pela tradição teológica e espiritual cristã, não há outra interpreta-
ção mais segura para todos os aspectos conhecidos das experiências dos três 
videntes. Com efeito, desde a diferença entre o que cada um percepcionou, às 
palavras por eles empregues para dizerem o que viveram, passando pelas reac-
ções afectivas e efectivas que os mesmos expressaram em consequência disso, 
a mais simples, suficiente e omniabarcante explicação passa pelo dinamismo 
próprio dos sentidos espirituais.
Os sentidos comuns ajudam o sujeito a apreender a realidade e, ao mesmo 
tempo, a situar-se na mesma. De modo análogo, os sentidos espirituais, tornam 
mais densa a totalidade do real percepcionado. Por tai sentidos, o vivenciado 
espiritualmente pelos videntes pode ser dito como se “encontrando” no interface 
entre o puramente espiritual e o corporalmente sensitivo, abrindo aos mesmos a 
possibilidade de uma experiência espiritual mística, sem requerer, contudo, que 
os mesmos tenham propriamente entrado, antes ou depois de tal experiência, 
na esfera mística da vivência espiritual. Acolhendo a abertura das janelas pelo 
transcendente, eles, dando a conhecer o transcendente pela experiência, per-
mitem ao sujeito entrevir realidades mais subtis e periféricas face ao seu modo 
comum de sentir e pensar, captar o que não de outra forma poderia estimar 
como ausente e saborear a beleza da atmosfera espiritual em que sempre vive. 
Dando-Se a viver mediante os sentidos espirituais dos sujeitos, Deus, sem-
pre à procura da humanidade, rasga o modo comum destes experimentarem a 
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realidade e, ao mesmo tempo, faz-Se presente de um outro modo na mesma, de 
modo a ser mais facilmente apreendido por aqueles a quem deseja rememoriar 
algo na Sua decisiva e plena Palavra. Suscitando uma mais intensa reintegração da 
pessoa humana em todas as suas dimensões constitutivas – corpo, alma e espírito 
–, a Sua sempre transformadora presença torna-se vivenciável numa convergência, 
naqueles exactos sentidos, da Sua transcendência e da Sua imanência na matriz da 
Incarnação, já gloriosa, da Palavra divina. Vale dizer: por uma co(m)-participação 
transformacional nos sentidos do próprio Senhor ressuscitado que permite um 
contacto, não irracional, mas supra-racional e sempre amorosamente unitivo, com 
a fonte das verdades cridas e, também no caso das visões proféticas, plasmadas 
linguisticamente de acordo com as capacidades cognitivas dos sujeitos.
Superando-se, desta forma e por cima de suspiros porosos, o extrinsecismo 
e o imanentismo antropológico, esta forma de se viver o divino possibilita uma 
outra forma de se contemplar a realidade enquanto prenhe de Deus. Uma que, 
na sua amplitude, confere uma mais estreita forma de se recordar o “sempre 
novo” do “já não mais novo” da Revelação pública. De facto, podemos afir-
mar que, pela actuação dos sentidos espirituais, a História da Salvação acaba 
por ser vertida no “presente do indicativo” dos mais recônditos recessos do 
coração de cada sujeito. Daqui ocorre o suscitar, neste último e pela específica 
acção do Espírito Santo que pneumatiza os sentidos daquele segundo o modo 
de ser próprio d’Aquele que O ofereceu como Seu dom pascal por excelência, 
de uma familiaridade pessoal com Cristo Jesus e aqueles que estão vivos em 
Si. Eis o sentido da referida reintegração: a da harmonia entre as também já 
aduzidas dimensões humanas e o Espírito do Senhor. Eis porque tais sentidos 
são genuinamente vitais para a resposta de cada crente para os tremendos de-
safios, superiormente sérios mesmo que apenas vivíveis na alegria partilhada 
nos abecedários da sede sentida por Deus, para a sua vida cristã.
Em Fátima temos tudo isto que acabámos de mencionar e, para nós, o 
estranho é que não se tenha falado, nem mais cedo, nem com mais detalhe, 
acerca desta realidade.
ii) Seja como for, parece-nos evidente que um primeiro aspecto que, em 
nosso entender, teria sido diferente, seria o da clarificação do coeficiente de 
ajustamento entre a essência simbólica do “milagre”, testificador da genuinidade 
das experiências visionário-proféticas, e a mensagem fulcral das mesmas. Com 
efeito, mediante a aplicação do esquema interpretativo apresentado nas páginas 
anteriores, não haveria o ensejo de, por abalienação, se separar, de um lado, os 
elementos fundamentais da mensagem comunicada ao vidente, e, do outro, o 
“milagre” que atestaria a credibilidade da proveniência divina de tal vivência.
Por outras palavras: o “milagre” comprovador – quer ao ser humano, quer, 
igualmente e embora noutro sentido, a Deus – acabaria por ser caracterizado, 
num escantilhão teológico, como estando intimamente conectado com o núcleo 
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da mensagem comunicada transcendentalmente por Aquele e plasmada cate-
gorialmente pelo vidente. Aqui ter-se-ia um meio de comprovar a aceitação, 
humilde e por parte de Deus, da plasmação levada a cabo por aquele, demons-
trando não só a verdade das visões proféticas, mas igualmente do traduzido 
verbalmente em consequência das mesmas.
Se assim é, e no que concerne a Fátima e contra o que ainda nos nossos 
dias é afirmado, nunca o “milagre” comprovativo da verdade do vivido pelas 
crianças poderia ser dito como havendo sido o “‘milagre’ do Sol”, o qual, na 
realidade, nada tem a ver com o núcleo essencial da mensagem transmitido 
àquelas. Deveras, olhando-se para os pilares capitais da mensagem decorrente 
daquilo que os videntes percepcionaram espiritualmente – o apelo a uma vida 
teologal; o apelo a uma vida eucarística e de reparação; o apelo a uma vida em 
conversão; o apelo a uma vida de oração a culminar na adoração; e o apelo a 
uma vida de sacrifício e de penitência –, não se consegue ver o que tais pilares 
tenham a ver com a multifacetada manifestação de 13 de Outubro de 1917. 
Manifestação essa que, por sinal, não foi atestada por todos os presentes na 
ocasião, mesmo os mais crentes.
Que outro “milagre” poderia ser evocado? Apesar de estarmos seguros 
acerca de que milagre poderia ser para aqui trazido, devemos reconhecer, humil-
demente e face ao papel que a Igreja deve possuir naquele evocar, que não nos 
devemos substituir ao papel dos legítimos pastores eclesiais. De qualquer modo 
podemos, aqui e agora e sempre dentro do contexto do afirmado na frase anterior, 
apontar algumas pistas delimitadoras do que poderia ser tal milagre. Por um lado, 
teria que ser um que deixasse claro que a própria mensagem profética de Fátima, 
enquanto testemunho impactado de uma sensibilidade reflectida, se havia con-
vertido, de algum modo e ao concretizar-se, um “milagre”. Por outro lado, teria 
que patentear, sem a mais pequena réstia de dúvida, uma profunda articulação 
entre o anunciado e, não uma inevitabilidade fáustica, mas uma real possibilidade 
anunciadora e transmissora de um sentido salvífico feito historicamente real no 
próprio panorama, codificado na basileia do amor, da própria oeconomia divina.
iii) Intimamente conectado com o ponto apresentado anteriormente, surge 
um outro aspecto ao qual Rahner, se se tivesse comprometido mais com esta 
temática a partir do seu mais abrangente pensamento teológico, daria uma maior 
atenção. Em concreto: o do sentido mais sólido de “profecia” e sua consequência 
para o entendimento do que se passou em Fátima. A profecia bíblica e, igual-
mente, a pós-apostólica, enquanto desdobrar do comunicado igualmente por 
aqueloutra, não devem ser teologicamente entendidas como manifestações, à la 
Cassandre, de um conhecimento antecipado de um evento que irá acontecer de 
um modo incontornável no futuro. Ela deve ser compreendida, isso sim, como 
um estímulo – fenomenologicamente veiculado por parte de um mediador, 
que pronuncia “palavras” em nome do Deus que, de um modo imediatamente 
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mediado, o leva a emiti-las – à apreciação da gravidade dos efeitos das decisões 
tomadas no presente. E este facto, face à apreciação do que, em função daquilo 
que poderá ser eleito nesse presente, terá um real ensejo de acontecer numa 
ocasião mais ou menos posterior. Nada, por conseguinte, do que quer que seja 
que se aproxime de um qualquer pré-determinismo cronológico, mas uma 
representatividade inerente às capacidades espirituais do crente.
A mencionada consideração não precisa de ter em cenário de fundo um 
qualquer alerta para algo de sombrio, podendo ser relacionado com uma rea-
lidade venturosa, pois quer aquele, quer esta, podem fazer despertar o sujeito 
que toma conhecimento da “palavra” profética, àquela ponderação. Dito isto, 
e devido à própria condição humana pós-lapsária, não há dúvida que a inércia 
espiritual humana é mais facilmente rompida por uma mescla, embora em 
patamares distintos e com níveis de importância diferentes, daquelas duas 
vertentes. E isto, mesmo que a dimensão venturosa, enquanto sinal eficaz da 
amorosa recapitulação final de tudo ante Deus porquanto recapitulação em 
Cristo Jesus, acabe por sempre envolver aqueloutra dimensão. Esta dimensão, 
note-se, não tem na sua base uma vontade determinada de Deus, mas o despre-
zo da humanidade para com Aquele, naquilo que leva a que Este padeça com 
todos aqueles que, padecendo quase que até ao cerne da medula validada as 
consequências de tal desprezo, com quem Ele partilha a vida.
Neste sentido, a mensagem de Fátima, dada a conhecer depois de uma 
vivência espiritual visionário-profética em que o sensus Divinitas foi particu-
larmente estimulado e crivado pelos sentidos espirituais, não aponta para um 
qualquer fatalismo. Um que estivesse escrito num plano divino que limitasse 
o livre-arbítrio humano, fazendo do futuro, não um espaço de escolhas reais, 
mas de aparências, pelo menos psicológicas, de liberdade. Consequentemente 
e mesmo que numa toada lacónica, todos os “ses” presentes em tal mensagem 
devem ser tidos como fundamentais, não menos porquanto, dentro de uma 
“palavra” acolhida pelos sentidos espirituais, são como sinais para o recto 
interpretar da mesma.
“Ses”, sim, mas a não deverem ser considerados como sinónimos de um 
qualquer desconhecimento absoluto por parte de Deus, mas, isso sim e tam-
bém, um investir por parte d’Este numa humanidade capaz de com Ele edificar 
um seu futuro. Este, por seu lado, não é, nunca, unicamente o resultado do 
somar ao presente de um qualquer intervalo de tempo, mas um horizonte 
permeável à universal, bondosa e sempre original intervenção causal de Deus 
sempre orientada, de inclusio em inclusio, a um recto determinismo teológico.
Mas não só: a referida mensagem, reconhecidamente repleta de uma 
mistura de consolação e censura justamente como seria de esperar enquanto 
verdadeira profecia, não será senão uma espécie de lupa. Na realidade, alguns 
aspectos sempre presentes ao presente da realidade humana vão acabando 
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por se tornarem demasiado imperceptíveis para serem detectados pela dolente 
consciência humana, e, assim e igualmente por aquele instrumento, precisavam 
de ser vistos na sua real importância. Note-se, com cuidado, que não se trata de 
dizer que tais aspectos são irrelevantes, mas de apenas referir que os mesmos, 
possuindo uma magnitude tremenda a ponto de se querer ignorar os ditos, as-
sim parecem ser, devido a uma distorção óptica que precisava de ser corrigida. 
Ficar sem, ou ignorar, a referida lupa, poderia ser prejudicial, mas, tal como 
ainda mostraremos a jusante deste momento, seria tão grave ficar apenas pela 
mesma e/ou não querer interiorizar o fundamental da peculiar convicção que 
ela deseja dar a ver.
iv)  Avançando-se para uma outra questão que, mais uma vez estreitamente 
ligada às que já apontámos, seria mais claramente afirmada por Rahner – acaso 
tivesse seguido, como protocolo hermenêutico, o que nós apresentámos antes 
deste terceiro capítulo do presente estudo –, falaremos agora das texturas que 
a noção de “segredo” adquiriria. Intimamente conectada com os conceitos de 
“mistério”, “tesouro” e “revelação”, tal noção acabaria por adquirir a feição da 
expressão de um respeito, por parte de Deus, face ao livre-arbítrio autónomo 
do destinatário das Suas confidências amorosas. E isto em articulação com 
mais dois elementos fundamentais que também estabelecem entre si relações 
de fundamentação. A saber: por um lado, a fluidez e a elasticidade da Sua 
providência, e, por outro lado, uma pedagogia da liberdade do vidente que, 
baseada esta última no livre-arbítrio e num diálogo co(m)-misericordioso com 
a soberana liberdade divina, passa, com o tempo, a orientar-se, com crescente 
segurança, tão-somente ao magis do amor que só ele leva, com segurança, ao 
Deus semper maior.
A experiência espiritual visionário-profética percepcionada por um vidente 
através dos seus sentidos espirituais, que abrem o seu íntimo ao transcendente, 
é sempre o fruto de uma permuta de sussurros de amor. De um lado, os do 
Deus-Amor que respeita os tempos e os modos concretos do vidente ser e estar, 
procurando adaptar-Se a este sempre na linha da busca do mais seguro no amor 
para o mesmo. De outro lado, os do vidente que, se dando como é a Deus, busca 
acolher e transmitir a Sua comunicação do modo mais correcto, acabando por 
poder ver Aquele aceitar que a sua plasmação de tal comunicação module o, 
e passe a fazer parte do, caminho concreto que Ele aceita seguir para suster e 
conduzir o criado até Si.
Nada de coação, por conseguinte, mas humilde respeito, sempre evocador 
do tacto silente entre dois amantes que fazem do amado o seu “tesouro” e só 
falam do outro o que este lhes deixa dizer, de dois interlocutores de uma aliança 
na Aliança. Interlocutores estes que, do começo múltiplo ao cimo unificado, se 
vão desvelando cada vez melhor, igualmente pelo ler sucessivo do vivido à 
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luz de novas circunstâncias, numa dinâmica de mútua adaptação também tão 
própria da historia salutis.
Em consequência do apontado nos dois parágrafos anteriores, temos duas 
constatações. De um lado, nada do que foi dito pelos videntes de Fátima, a 
respeito do por si percepcionado, pode ser entendido fora daquilo que são as 
características das confidências de amor. De outro lado, nunca o por si dito deve 
ser cogitado como sendo o resultado de uma comunicação taquígrafa por parte 
dos mesmos, que remeteria estes, não para a dimensão de “parceiros” de um 
diálogo, mas para a de “objectos” de um falso deus feito ventríloquo.
O cuidado, em derradeira análise, por parte de Deus para que os viden-
tes fossem prudentes no dar a conhecer, a outras pessoas e em obediência ao 
discernido pela própria Igreja, o que ficaram a saber, é expressão exactamente 
do que mencionámos. E isto, para resguardo daqueles e para que os mesmos 
fossem incarnando, cada vez melhor, o que haviam vivido pelos seus sentidos 
espirituais, dando credibilidade, pela sua vida, àquilo que testemunharam. 
Mas não só: e aguardando, com paciência, que a maturação do que haviam 
percepcionado num krónos determinado da história se tornasse suficientemente 
segura para ser dada à luz no kairós adequado.
Embora as “palavras” tenham sido ditas aos videntes numa ocasião em 
que, enquanto pequenos, os seus sentidos espirituais seriam quiçá mais dóceis 
para as acolherem (embora não as entendessem plenamente), as mesmas, em 
tudo o que carecia de ser comunicado com outra maturidade por parte dos 
mesmos, precisariam de ser ditas noutras circunstâncias. Esta ocorrência, ao 
contrário do que o nosso pensador parece dar a entender a certo momento 
da obra “Visionen und Prophezeiungen”, não tem nada de extraordinário, mas, 
sendo igualmente algo comum na Escritura, é uma experiência absolutamente 
comum no âmbito da vida humana, sobretudo quando o que é dito surge sob 
o signo do condicional.
O transmitido aos videntes, na linha da não existência de um futuro histo-
ricamente pré-determinado por um qualquer atomismo desiderativo, poderia 
perfeitamente só dever ser por eles comunicado se dadas circunstâncias, ainda 
em aberto no momento daquela transmissão, acabassem por ocorrer, inclusive 
face à reserva escatológica. A mensagem de Fátima, assim e dentro de um co-
missariado cultural, a dever ser lida também sob o signo da esperança arriscada 
e da certeza enquanto decisão em co(m)-construção num mapa antecipador em 
edificação.
v) Penultimamente e, de certo modo, num prolongar do aspecto prece-
dente, podemos e até devemos referir que, desde o contexto dos elementos 
apontado por nós no primeiro capítulo deste trabalho, seria de se deixar mais 
claro que não pode haver, jamais, uma interpretação enclausurante das palavras 
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vertidas pelos videntes que experienciam uma vivência espiritual pelos seus 
sentidos espirituais. Se as palavras ditas pelos videntes de uma visão profética 
não são uma transcrição letra-a-letra de um qualquer ditado que lhes tenha 
sido comunicado, antes se assemelham ao buscar, por parte destes e num ras-
gão eclético nem sempre cogitado pelos mesmos, das palavras mais ajustadas 
para a modulação espiritual que impactava nos seus sentidos espirituais, tais 
palavras devem ser sempre entendidas a partir da categoria de “mediação” 
e, particularmente, da de “analogia”: analogia verbi e analogia sensorum. Fissão 
unificadora e fusão separadora; convergência de significantes num contínuo 
abrir, por um pantógrafo antropológico-teológico que permite uma contínua 
re-actualização, do leque dos significados.
Sendo as coisas como apontámos, aquilo que é vertido verbalmente, 
depois de percepcionado pelos sentidos espirituais, deve ser encarado de um 
modo cada vez mais focado face ao afinar da compreensão do mesmo ante 
as novas circunstâncias históricas e humanas. Dito isto e observando-se o 
paradoxal da ausência de paradoxo no que diremos, retenha-se com cuidado 
que o apontado “focar” não pode ser interpretado no sentido de um qualquer 
“afunilamento” que emparedasse, sem vida, o testemunho verbal dos viden-
tes. Pelo contrário: o dito “ficar” carece de ser entendido no contexto de uma 
abertura de horizontes hermenêuticos, como se as palavras colocadas pelos 
videntes no por si percepcionado fossem uma espécie de uma singularidade 
fractal que sendo amplificada, a partir de perspectivas e ocorrências sempre 
distintas embora eventualmente análogas entre si, revela e manifesta novos 
sentidos aos sentidos e, assim, novas pautas às pautas. Representatividade 
e leitura sempre, portanto, num dinamismo de crescendo em mútua pressu-
posição e envolvência.
É sabido que, nomeadamente acerca da assim denominada “terceira parte 
do Segredo”, houve um consenso entre, nomeadamente João Paulo II e Lúcia de 
Jesus, que o bispo vestido de branco era aquele próprio pontífice, mas, sem se 
retirar valor algum a essa convicção compartilhada por aqueles, isso não esgota 
o sentido profético do mencionado. Um sentido que, muito provavelmente e 
face a tudo o que, quase diariamente, temos podido constatar neste começo de 
século, se aplicará muito melhor a outras realidades que se estão a constituir 
e concretizar também devido à dissolução, ou pelo menos desvalorização, do 
surplus de valor dado pelo fermento crístico.
Na realidade, as palavras plasmadas pelos videntes devem ser sempre lidas 
e relidas, interpretadas e reinterpretadas à luz dos eventos históricos que se vão 
sucedendo. E isto não menos porque as mesmas nada têm de novo excepto o 
novo que é o poderem remeter, a partir de tais eventos, para o sempre kairologi-
camente novo de uma mensagem evangélica que não é mais kronologicamente 
nova e, assim, pode tender a ficar adormecida.
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Se a crescente melhor compreensão teológica da Escritura como que aumen-
ta a valência de sentido daquela, o mesmo precisa de ser admitido, com maioria 
de razão, para a mensagem de Fátima. E isto, por mais exíguo que possa ser o 
conteúdo de tal mensagem do ponto de vista formal, algo que permite que, de 
modo legítimo, se associe tal mensagem, fino sinal de quase todo o essencial 
do Evangelho, a quase tudo e, ao mesmo tempo e sem qualquer menosprezo, 
ao seu contrário. Nada, por conseguinte, de uma qualquer “conclusão” para 
a cognição das palavras dos videntes de Fátima, mas, igualmente pela sua 
derivada evangélica nos seus mais distintos estádios, um crescente enxertar 
da mesma dentro do conjunto interpretativo teológico eclesial mais global que 
acolhe e expressa tais palavras a partir do mais abrangente depósito crente; da 
mais substancial fides	ecclesiae.
vi) Por fim, e de um modo mais breve do que nas instâncias precedentes, 
ao se olhar para as manifestações de Fátima na linha da (re-)interpretação que 
sobre as mesmas se poderia fazer seguindo-se o dito por Karl Rahner sobre as 
experiências espirituais, a vivência destas pelos sentidos espirituais e a sua tradu-
ção conceptual, qualquer que seja esta tradução ela é sempre penúltima face ao 
que nela é importante: não o vivido, mas o divino que deu-Se a vivenciar. Nada 
do percepcionado numa visão profética, e ulteriormente traduzido, pode ficar 
aquém d’Aquele que a suscitou e, de certo modo e por uma deferência elevante 
do Seu interlocutor, Se acomodou à mesma no liame daquele amor que é forma 
omnium virtutum. Ele é o centro fundamental irredutível e inconsútil de tudo o 
que dá valor e significado ao que é comunicado na transição de uma “revelação 
privada” para uma “revelação privada ‘tornada publicamente conhecida’” no 
cenário de um sóbrio desvelamento eclesial.
Em consequência do mencionado antes, dever-se-ia ter o enorme cuidado 
de deixar absolutamente claro que Maria, figura “angelica” historicamente 
privilegiada no presente período da história salvífica, não pode nunca ser a 
meta do que os videntes de Fátima aduziram que dela percepcionaram. Ma-
ria, tão na sua vida histórica como nos eventos de Fátima, não foi, não é, nem 
nunca poderá ser o fim do que quer que seja, sendo, isso sim, apenas como um 
“reóstato” amplificador da sensibilidade espiritual dos crentes para o que nela, 
e nestes, é decisivo: o seu Filho. A própria referência que os videntes, fruto de 
uma experiência espiritual de requisito superior, fazem ao coração imaculado 
de Maria – outra forma de se falar da sua concepção e vida imaculada – não é 
senão a expressão da acção salvífica crística. Uma que é co-extensível a toda a 




Como pensamos ter conseguido mostrar com este estudo, a obra “Visionen 
und Prophezeiungen” é de uma importância decisiva para o estudo de Fátima. 
Seja por aquilo que nela Karl Rahner refere, seja por aquilo que este poderia ter 
referido nela se tivesse redigido a mesma a partir de um conjunto mais amplo de 
pressupostos teológicos que o nosso pensador foi lavrando ao longo do tempo. 
Nunca ninguém precisa de dizer tudo sobre um dado assunto, mas é uma rea-
lidade que se pode lamentar que Rahner não tenha podido, ou querido, seguir 
o caminho que nós mesmos fomos trilhando ao longo do presente trabalho. 
Certo que, olhando-se para trás, muito do que acabámos por referir foi 
aduzido pelo mesmo e até foi assumido, deste ou daquele modo, pela Igreja 
Católica. Todavia é igualmente verdade que, se Karl Rahner tivesse apoiado, 
de outra forma, o seu trabalho nos três alicerces que apresentámos no primeiro 
capítulo deste artigo, ele poderia ter reconsiderado opiniões por si formuladas 
sobre Fátima e até aduzido um conjunto de outras tão ou mais pertinentes. Opi-
niões estas, que, nunca nos querendo substituir àquele, desejamos apontar, no 
terceiro capítulo deste estudo. E isto, com cuidado, respeito e plena consciência 
de que precisavam de ser trabalhadas com um outro cuidado e pormenor justi-
ficativo ou, pelo menos, explicativo – por exemplo, através de um paralelismo 
com os testemunhos dos grandes místicos cristãos que podemos aferir como 
tendo experiências análogas aos dos três meninos de Fátima – que os limites 
desejados para este trabalho nos impediu.
Se outros aceitarem abraçar os desafios inerentes à superação de tais 
nossas limitações, uma parte significativa do que desejámos para este trabalho 
terá sido logrado.
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